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بعد ما نشرنا کتاب « آراء اهل المدينة الفاضلة » للغاراني(١)‏ رأينا ان ننشر كتاب 
« الجمع بين رأني ا حکیمین : افلاطون الامي وارسطوطالیس » > للفاراني ابضاً » حى 
نوضح مدی اطلاعه على الفلسفة اليونانية عبر ما وصل اليه من ترجیات طا.» وکیف 
اعتمد هو على هذه الترجات. في الْفاولة الي قام بها في هذا الکتاب . 


ولا كان في محاولة الفاراني هذه شيء من التحيز والتضليل » رأينا ان نقدم لها 
بعرض لفلسفة كل من افلاطون وارسطوء لتوضيح مذهب كل منہما ؛ ثم اتبعناه بعرض 
موجز لفلسقة افلوطين » اذ ان الغاراني اعتبر کتاب و الاثولوجيا » كانه لارسطو فعلگ 
وهو في الواقع عرض لبعض تاسوعات افلوطين مع التعليق عليها . 

م عرضنا حركة الترجحمة التي نشطت خخصوصاً ني العصرالعباسی ء ولاسپا في عهد 
المأمون » حتی نوضح ال كيف انتشرت الثقافة اليونانية في الاصقاع التي سيفتحها 
فیا بعد العرب » م كيف وصل هذا التراث اليوناني الى مفكري الاسلام . 

اما كتاب « ا حمع » فاننا اتخذنا اساسا لنشرتنا هذه الطبعة الي نشرها لاول مرة 

يار بيصي في ليدن سنة ۱۸۹۰ معتمدا على: ١‏ مخطوط لندن رقم 4۲۵ (وحسب 
الا الجديدة رقم ۸ وقد رمزنا الى هذا المخطوط عرف ۱9 ؛ ۲ - محخطوط 
برلين (سرمن ۲ ۰ ۵۷۸ ص ٦۸۔۱۱۸))ء‏ وقد رمزنا اليه عرف «ب» ؛ وقد رمزنا خرف 
دده الى ملاحظات دیر يصي . 

ثم ظهرت في مصر طبعة اول هذا الکتاب عام ۵ دالاء م2 معتمدة 
على طبعة ديتريصي » ونلتہا طبعات أخرى تجاریة . لذلك نا ان نعيد طبع هذا 
الكتاب مع المقدمات اللازمة له » ومنها مقدمة تحليلية تسبقها نبذة عن حياة الفاراني . 
وقد ذكرنا في الموامش الاختلافات بين النسختين اللحطيتين الانفني الذکر » وقد تبيئن 
لنا ان احداهها ان لم تكن كلتاهما کتبتا عن طريق الاملاء لا عن طريق النسخ المباشر 
وذلك للشبه الكبير في اصوات الكلات الختافة حروفها . 

في عرضنا للفلسفة الیونانیة اعتمدنا خصوصاً على كتاب ہ تاريخ الفلسفة اليونانية 


. ۱۹۵۹ الطبعة الکائولیکیة - بير وت » الطبعة الاول سنة‎ )١( 


( الطبعة الثانية -- القاهرة سنة ١445‏ ) لیسف »ع وعلى كتاب و دروس في 
تاربخ الفلسفة TT‏ اننا اوردنا ترجمة؛ فنا بها > 
لجزء يسير من محاورة «الینون » حيث يعرض فيه افلاطون نظريته في المعرفة » 
وهذه النظرية هي محور كل فلسفته . 


اما فها يتعلق بموضوع الترجمة» فكان اعتادنا خصوصاً على التب لتالية : 535 

«القهرست» لابن الندیم (طبعة مصر ۸٣۱۳ھ)و‏ إخبار العلاء بأخبار الحكياء » 
(طبعة مصر ١77١5‏ ه) - و عيون الانباء في طبقات الاطباء » لابن اڀ أصيبعة (القاهرة 
۲ - و وفیات الاعيان » لابن خلکان (القاهرة ۱۸۹۲/۱۲۹۹ - ۱ مختصر 
تاريخ الدول » لابن العبري زير وت ۱۹۵۸) - و ضحى الاسلام » لاحمد امین (القاهرة 
۲۵۷ - تاریخ الفلسفة العربية ‏ جزآن نا الفاخوري وخلیل ابر 
(بيروت ۱۹۵۷ /۱۹۵۸) - « تاريخ الفلسفة في الاسلام » دي بورء ترحمة ابو ريدة 
(القاهرة 1585) . 

٠‏ ونأمل ان يجد القارئ في هذه المقدمات مقياساً للحكم على قيمة الحاولة التي قام 
بها الفاراني في كتابه هذا . 


البير نادر 


تم سے اس عع 


ام الول 


لحة عن الفلسفة اليوانية 


غرضنا هنا عرض اه نواحي الفلسفة اليونانية التي تأثر بها مفكرو الاسلام . فقد 
بدأنا بحركة السوفسطائيين اذ امهم اول من اثار السائل الخاصة بالمعرفة وبالمبادئ الحلقية 
وعليهم رد سقراط الذي ارشد تلميذه افلاطون الى طريق المعرفة ا حقء وم افلاطون 
تلميذه ارسطو الذي وضع اسس المنطق وطبقه في مختلف ميادين المعرقة . واخیر | حاول 
افلوطين ان حذو حنو افلاطون فاتهى الى مذهب الفیض . 

هذه هي اهم نواحي الفكر اليوناني التي تأثر بها مفکرو الاسلام ونرجزها هنا . 


السوفسطائيون 

بعد ان دحرت اثينا الفرس وحفظت للیونان استقلالم وعقليتهم » مضی هولاء 
يستكملون اسباب الحضارة بهمم جديدة » ونبغ فیہم العلاء والشعراء والفنانون والموٴرخون 
والاطباء والصناع . وقويت الديموقراطية في جميع المدن » وتعاظ التنافس بين الافراد » 
فزادت اسباب النزاع امام انحا كم وا جالس الشعبية » وشاع الجدل القضائی والسيامي. 
فنشأت من هاتين الناحيتين الحاجة الى تعلم الحطابة واساليب ا حاجة واستالة الجمهور » 
ووجد فریق من الژثقفین ا جال واصعاً لاستغلال مواهبهم ء فانقلبوا معلمي بیان . 
وہولاء هم السوفسطائيون » ملأوا النصف الثاني من القرن اللحامس قبل الیلادر۱). 

وكان اسم « سوفیسطس ہ يدل في الاصل على العلم » وبنوع خاص عل معلم 
البيان . ثم قه التحقير في عهد سقراط وافلاطون » لان السوفسطائيين كانوا مجادلین 
مغالطين » وكانوا متجرين بالعلم » وكانوا يفاخرون بتأبيد القول الواحد ونقيضه على 


(۱) يصف كرم : و تاريخ الفلسفة اليونانية ۾ - طبمة ثانية »> ص 46 وبا بمدها . 


۲ موس به وو د مشلمة 


السواء . ومن كانت هذه غايته فهو لا يبحث عن الحقيقة . فجادلوا في ان هناك حا 
وباطلاً » وخيرًا وش » وعدلاً وظلماً بالذات ؛ فاذاعوا التشكك في كل ذلك » وجدوا 
القوة والغلبة . ومن متاجرتهم بالعلم اصابوا مالا طائلاً وجاهاً عریضاً . واشهرهم اثنان : 


بروتاغرراس (4۱۰-۸۰) : 

ولد في ابديرا وقدم اثينا عام ۵۰) حيث نشر كتاباً اماہ «افیقة» : وما جاء فيه : 
ولا استطيع ان اعلم ان كان الالمة موجودين ام غير موجودين › فان امور! كثيرة 
حول بيني وبين هذا العلم » اخصها تموض المسألة وقصر ا حياة ٤ء‏ وجاء ایضاً : 
و الانسان مقياس الاشیاء جميعاً » هو مقياس وجود ما یوجد منها » ومقياس لا وجود 
ما لا يوجد » . وشرحها افلاطون في محاورة «تيتياتوس» بقوله : « ان الاشياء هي بالنسبة 
الي على ما تبدو لي » وهي بالنسبة اليك على ما تبدو لك » وانت وانا انسان ». - 
فالمقصود بالانسان هنا الفرد من حيث هو كذلك » ولا كان الافراد مختلفون سنا وتکویناً 
شعورا ء وكانت الاشياء تختلف وتتغیر » كانت الاحساسات متعددة بالضرورة 
متعارضة : اليس يحدث ان هواء بعينه يرتعش منه الواحد ولا يرتعش الآخر ؛ ویکون 
خضيفاً على الواحد عنيفاً على الآخر (۱) ؟ فيعلق افلاطون قائلاً : و حسب رأي 
بروتاغوراس لا بوجد شيء هو واحد ي ذاثه وبذائه » ولا یوج شيء بمكن ان 
یسمی او ان يوصف بالضبط... لان کل شيء في حول مستمر » وعلی ذلك تبطل 
الحقيقة الطلقة » وعتنم اللحطأ . 
غورغياس (۳۷۵-1۸۰) : 

اصله من صقلية ء قدم اثينا صنة 1۲۷ . وضع كتاباً في « اللاوجود » ۰ وتتلخص 
اقواله في قضايا ثلاث : 

۱- لا بوجد شيم ء ۲ - اذا كان هناك شي ء فالانسان قاصر عن ادرا که » 
۳ - اذا فرضنا ان انساناً ادرکه فلن يستطيع ان يبلغه لغيره من الناس . وشرح هده 
القضايا هو : 

۱ - اللاوجود غير موجود من حيث انه لا وجود . - والوجود اما ان يكون 
قدعاً او حادثاً : فان كان قدعاً فهذا يعني ان لیس له مبدأ ء وانه لا متناه » ولکنه 
محوی في مكان » فيلزم ان مکانه مغایر له واعظم منه » وهذا یناقض کونه لا متناهياً » 
واذن ظیس الوجود قدا . اما ان کان حادثاً » فاما ان یکون قد حدث بفعل شي ء 


(۱) ذا دعا الاسلامیون مذهيه و بالعندية » : رای کل فرد حق و عنده و و بالقیاس اليه . 


گان ور | وت ل E‏ 


موجود او بفعل شيء غير موجود : فني الفرض الاول لا یصح ان يقال أنه حدث » 
لانه كان موجود'! في الشي ء الذي احدلہ » فهو اذن قديم ... وق الفرض الثاني 
الما یت 

اما عن القضية الثانية فانه يقول : لكي نعرف وجود الاشياء يحب ان يكون بين 
تصوراتنا والاشياء علاقة ضرورية هي علاقة العلوم بالعلم » اي ان يكون الفكر 
مطابقاً للوجود ء وان يوجد الوجود على ما نتصوره . ولكن هذا باطل » فكثيرًا ما 
مدعنا حواسنا » وکثیر | ما تركب الخيلة صورا لا حقيقة ھا . 

واما عن القضية الثالثة فترجع حجته الى أن وسيلة التفاهم بين الناس هي اللغة » 
ولكن الفاظ اللغة اشارات وضعية اي رموز » وليست مشاببة للاشياء المفروض علمها » 
فکا ان ما هو مدرك بالبصر ليس مدرکاً بالسمع والعكس بالعكس » فان ما هو 
موجود خارجاً عنا مغاير للالفاظ » فنحن ننقل للناس الفاظاً ولا ننقل لم الاشياء » 
فاللغة مالوجود دائراتان متخارجتان(۱) . 


(۱) يوت کرم : تاریخ الفلسفة اليونانية ص 4٩۰4۸‏ 


سقراط 
٦٦۹٤(‏ -- ۳۹۹ : 


هذه الحركة السوفسطائية كانت خليقة ان تقضي على الفلسفة اليونانية » ولکن 
جاء سقراط فوجه الفلسفة وجهة جديدة ؛ ونفخ فيها روحاً منعشة فاستأنفت سيرها 
الى الامام : 

ولد في اثينا سنة 444 ۰ وعلم فیہا . وقد اخذ موقفاً معارضاً لوقف السوفسطائيين. 
وكان لبحثه مرحلتان تدعيان « اللہکم «التوليد » . فيي الاول كان يتصنع الجهل » 
ويتظاهر بتسلیم اقوال محدئيه » ثم يلي الاسئلة ويعرض الشكوك » شأن من يطلب 
العلم والاستفادة » بحیث ینتفل من اقواطم الى اقوال لازمة منها ولكنهم لا بسلمونه 
فيوقحهم في التنافض ومملهم على الاقرار بالجهل . فالتهكم السقراطي هو السؤال 
مع تصنع الجهل او تجاهل العالم . وغرضه تخلیص العقول من العلم السوفسطائي اي 
الزائف » واعدادها لقبول الحق . 

وينتقل الى الرحلة الثانية » فيساعد محدئیه بالاسئلة والاعتراضات مرتبسة ترتيباً 
منطقیاً للوصول الى الحقیقة التي اقروا انهم يجهلونها » فيصلون الیہا وهم لا يشعرون » 
وبسبون الهم | کتشفوها بانفسهم(۱) . 

فالتوليد هو استخراج الق من التفس . وکان سقراط يقول في هذا العنی انه 
يحترف صناعة امه وكانت قابلة - الآ انه پولد نفوس الرجال . 

وكان في جدله يعني كل العناية بحد الالفاظ والمعاني الدائر علیها الحديث» بخلاف 
السوفسطائيين الذين كانوا يعولون على اشتراك الالفاظ واہہام المعاني ويتحاشون الحد 
الذي يكشف الفالطة . 

وكان یستخدم الاستقراء » فیتلرج من الجزئيات الى الماهية المشتركة بيا » ويحاول 
حد هذه الماهية . وتنحصر الفلسفة عنده في دائرة الاخلاق . وكان قد اذ شمارا 
كلمة قرأها في معبد دلني ء هي : « اعرف نفسك بنفسك » » فحول النظر من المسائل 
الطبيعية الى النفس الانسانية . 

وتدور الاخلاق على ماهية الانسان » وكان السوفسطائيون يدعون ان الطبيعة 
الانسانية شهوة وهوى © و برتبون على هذه القضیة ان غاية الانسان اللذة . فقال سقراط 


(۱) بض آمثلة عل ذلك توجد في محاورات أفلاطون (الجمهورية م١1 ٩‏ ۱(۳۳۷) - تیتیاتوس 
١/11‏ ). 


کتاب المع بین رای المكينين: سس سس 


على عکس ذلك » ان للانسان روحاً يسيطر على الحس » فغايته. اذن عقلية روحية › 
لا تتحقق ناء الآ في العالم الاحر حين تكون النفس قد خلصت من ا حسم وشواغله » 
وفرغت لعملها اللخاص وهو الفكر . 

وواجب النفس ان تتببأً لعالم الآخر بمارسة الفضيلة ء اذ ان الفضيلة هي خيرها 
الحقيق. والفضيلة علم» والرذيلة جهل . وا ان نعلم الانسان الفضيلة ونبصره بانیر 
حتی يتوجه الهیا » اما الشرير فرجل جهل نفسه وخيره » ولا يمكن أن يقال انه 
ارتکب الشر عمد . 

لقد اسخط جداله نفرا من الشعراء واللخطباء والسياسيين › فانهمه ثلاثة من مواطنیه 
في اواخر ايامه « بانه ینکر آ مة اثينا ويقول بآلمة آخرين ويفسد عقائد الشباب » وطلبوا 
عقاباً له الاعدام . والحقيقة ان البواعث على الاتهام كانت شخصية ء ولكن المهمين 
اثاروا القضاة (وكانوا حوالي خمسماثة من عامة الشعب) وذ کروا لى حملات سقراط على 
الديموقراطية الائينية لاسرافها في المساواة بين الواطتین في الشوون العامة دون اعتبار 
لأقدارهم » ولاعتادهاً في اختیار الرجال المسؤولين على القرعة دون الكفاءة وساعد 
سقراط من جهته على نفور القضاة منه بما ضمن دفاعه عن نفسه من ترفع ونحد » 
فحکوا عليه بالاعدام . سيق الى السجن ومكث به شهرًا ء وكان اصدقاوه وتلاميذه 
يترددون عليه كل يوم » واثتمروا فیا بینهم على بريبه وهیثوا له اسباب المرب » ولكنه 
ای . فلا حل الاجل شرب السم ومات سنة ۳۹۹ . 





افلاطون 
(۲۷: - ۳۶۷ قبل الميلاد) : 


حیاته : 


ولد افلاطون في اٹینا او في اجینا (الجزيرة الواقعة قبالة اثينا) في اسرة عريقة 
الحسب . ثثقض كأحسن ما يتقف ابناء طبقته » وقرأ شعراء اليونان ونظم الشعر التمثيلي. 
ثم اقبل على العلوم واظهر ميل خاصاً للرياضيات . وني سن العشرين تعرف الى 
بد معي ا سو می AA‏ 
واصدقائه » وقد اغتصبوا الحكم بمساعدة أسبرطة ء ان يقلدوه ہ اعمالاً تناسبه » فآثر 
الانتظار . وطغى الارستقراطيون وبغوا » وامعنوا في حصومهم نفياً وتقتيلاً » وصادروا 
متلکاتہم » ثم انقسموا على انفسهم » فلا المدينة قساداء وملاو! قلبه عا . ولا هزه 
الشعب وقاممت الديموقراطية ‏ انصمه ت بعض الشی ء» ولكن الد عوقراطية أعدمت سقراط 
فيتس افلاطون من السياسة ء وايقن ان الحكومة العادلة لا ترتحل ارتجالاً » وانھا يهب 
التمهيد لها بالتربية واتعلم . فقضى حياته يفكر ني السياسة وعهد لا بالفلسفة » ولم 
تكن له قط مشاركة عملية فيها . 

بعد موت معلمه سقراط اجه الى ميغارى حیث اتصل باقليدس الرياضي الکبیر » 
ثم سافر الى مصر واتصل بمدرستها الكهنوتية » واطلع على علم الفلك . ثم زار جنوب 
ايطاليا » مم الى صقلية حيث حصل سوہ تفاهم بینه وبين ملكها » فاعتقله الملك وارسله 
الى جزيرة اجینا التي كانت حليفة اسبرطة ضد اثينا . فعرض في سوق الرقیق ء فافتداه 
رجل من قورينا وعاد افلاطون الى اثينا . 

انشا في اثينا عام ۳۸۷ مدرسة في ابنية تطل على بستان اکادیعوس » فسميت 
لذلك « الا كاديعية » . ظل د .9 فپا ویکتب اربعين سنة . وكان مستمعوه من الائینیین 
ویونان الجزر وتراقیا واسیا الصغرى » بيهم بضع نساء . وكان التعليم بتناول جميع فروع 
اللعرفة . وتوفي افلاطون في اثناء حرب فيليبوس المقدوني على اثينا » فلم يشهد ما اصاب 
وطنه من احطاط . 


مصنفاته : 


افلاطون اول فيلسوف وصلت الینا کتبه كلها » وهي كثيرة تتفاوت طولاً وقصرا . 
منہا محاورات وفنها رسائل . نسب اليه الاقدمون ستة وثلائين مصنفاً » قسموها الى 
تسعة اقسام ميت ١‏ رابوعات » لاحتواء کل قسم على اربعة مصنفات . اما احدئون 


ا ی ا تیب تیب بسن 


فانم رتبوها بحسب صدورها لیمکن تنبع فکر الفيلسوف في تطوره . فقسموها ال 
طوائف ثلاث معتمدین على کتاب و القوانین» (وهو آخر ما کتبه افلاطون) في الاسلوب 
الادني والفلسني . فاحاورات الي اسلویها بعید عن اسلوب « القوانین » هي مصنفات 
الشباب ء وا حاورات الاقرب هي مصتفات الكهولة » وا حاورات الي یظهر فيا 
الجدل الدقیق وابلغاف فهي عاورات الشیخوخة . 

اما مصتفات الشباب فتسمی ٠‏ بالسقراطية ٠‏ لان منها ما هو دفاع عن سقراط 
ومنها ما هو مثال للمنهج السقراطي . نذکر منہا : « احتجاج سقراط ٤‏ على اهل اثيناء 
« اقريطون » يذكر فیہا ما عرضه هذا التلميذ من الفرار » وما كان جواب سقراط > 
« اوطيفرون » يصف فيا موقف سقراط من الدين » « غورغياس » في تقد بیان 
السوفسطائيين وني اصول الاخلاق » ہ بروتاغوراس » في السوفسطائيء ما هوء وها 
الفائدة من تعليمه » وهل يمكن تعليم السياسة والفضيلة » والمقالة الاول من كتاب 
«الجمهورية » في العدالة › هل هي وضعية ام طبيعية ( والکتاب معروف عند العرب 
باسم « بوليطيا الصغير » ويعرف ايضاً عندهم بامم «كتاب السياسة ») . 

اما مصتفات الكهولة ذأهمها « مینون » يحاول فيها ان يحد الفضيلة» فيعرض نظر يته 
في ان العلم ذكر معارف مکتسبة في حياة سماوية سابقة على الحياة الارضية» ہ المأدبة » 
(او سمبوسيوم او النادي عند الاسلاميين) يدرس الحب ويشرح مذهيه في الحب 
الفلسني » « فيدون » راو «فاذن » عند الاسلاميين) يصور الثل الاعلى للفيلسوف 
ویدلل على خلود النفس ویقص موت سقراط » « الجمهورية » (تسع مقالات) يرسم 
الدينة المثلى » « بارمنيدس » يراجع فیہا نظرية (المثل)» «تيتياتوس » يحد فيا العلم 
ويعلل الخطأ . 

واما مصنفات الشیخومحة فنا « السياسي » (بوليطيقوس او المدبرء او مدبر 
المدينة عند الاسلامیین) يسأل ما هوء ویعود الى مسائل « الجمهورية »۰ « طیاوس » 
يصور تكوين العالم ء فیذکر الصانع والطبيعة اجالاً وتفصيلاً » وني د القوانین » 
تشريع ديني ومدني وجنائي في ائلتي عشرة مقالة » وهذا الكتاب هو الوحید الذي 

وقد جمعت له ايضاً ه رسائل » خاصة . 


المعرفة 
افلاطون اول فيلسوف بحث مسألة المعرفة لذاتها . وجد نفسه بین رأيين متعارضين : 
رأي من يرد العرفة الى الاحساس ویزعم انها جزئية متغيرة (مثل السوفسطائيين)ورأي 


سقراط الذي بضع المعرفة الحقة في العقل ويجعل موضوعها الماهية اجردة الضرورية . 
فاستقصى انواع المعرفة » فكانت اربعة : 

۱- الاحساس » وهو ادراك عوارض الاجسام او اشباحها ني اليقظة وصورها 
يي المنام : 

۲ - الظن ؛ وهو الحكم على ا حسوسات با هي كذلك ء وهذه الاحكام نسبية 
متغيرة لتعلقها بالمادة . 

الاستدلال » وهو علم الماهيات الرياضية المتحققة في المحسوسات (مثل 
الحساب والفلك والفنلسة والموسيقى) ؛ فان هذه العلوم » ولو انها تبدأ من ا حسوسات 
وتستعين بها ء الآ ان لها موضوعات متايزة من الحسوسات وها مناهج خاصة ء فثلاً 
الحساب علم ببحث عن الاعداد انفسها بصرف النظر عن المعدودات » وافندسة 
هي النظر في الاشكال انفسها » والفلك یفسر الظواهر السماوية بحرکات دائرية راتبة » 
والوسیقی علم يكشف النسب العددية المقومة للالحان . 

هذه العلوم تضع امام الفكر صورا كلية » ونسباً وقوانين تتكرر في ا جزثیات » 
لذا يستخدم الفكر الصور ا حسوسة في هذه الدرجة من المعرفة لکن لا كموصوع بل 
كواسطة لتنبيه العاني الكلية المقابلة ما واي هي موضوعه . 

٤‏ - التعقل » وهو ,ادرالك الماهيات الجردة من كل مادة : مثلاً نرى الشيء 
الواحد كبيرًا بالاضافة الى آخر » صغیر! بالاضافة الى ثالث ؛ مما يدل على انه في 
نفسه ليس کبیرا او صغيراءوان الکبر والصغر معنیان مفارقان له نطبقها عليه . وكأن 
نری الشيء الواحد شيهاً بآخر او مضاد! او مبایناً » مساوباً او غير مساو» ميلا 
خر عادل؟ ء الى غير ذلك من الصفات الفارقة للاجسام » والتعلقة من غير معاونة 
الحواس . فنتساءل عن الكبر والصغر والتشابه والتضاد والتباین والتساوي وا جال والعدالة 
وما الها » كيف حصلنا عليها وهي ليست محسوسة » وهي ضرورية لتركيب الاحكام 
على احسوسات . فيلوح لنا حینٹذ انها موجودة في العقل قبل الادراك الحسي . 


نظرية الثل : 


لا بد ان تکون تلك المعاني الضرورية للحكم على احسوسات موجودة في العقل 
قبل الادراك الحسي ء لانہا هي التي تجعل الیکم مکنا ء ولأنها مجردة عن المادة 
وعوارضها » كاملة ثابتة ؛ فلا يمكن ان تحصل في النفس عن الاجسام ا جحزئیة ا متغیرةء 
فلا يبقى الا انبا حصلت في العقل عن موجودات عردة كاملة ثابتة مثلها » وان هذه 
الوجودات الي هي مبادئ المعرفة عندناء هي ايضاً مبادئ الاجسام؛ وان الجسم جزء 


کاب الیم بین رآ امین سس سسب هه 


من الادة « يشارك » في واحد من تلك الموجودات الجردة » فيتشبه به ومحصل على 
شي ء من كاله ويسمى باسمه . فالوجودات افجردة و مل » الاجسام (احدها «مثال») 
يؤلف مجموعها 0 العقول » ۰ کا ان مجموع الاجسام يلف العالم اغسوس ۰ 
واااال هو الموجود بذاته » فاذا تحدثنا عنه قلنا « الانسان بالذات » والاء بالذات 
والطدالة بالذات » الى غير ذلك . اما الجسم فشبه له وصورة زائلة . 

وكا ان الاجسام مترتبة بعضها فوق بعض في انواع واجناس » فكذلك المثل حى 
تتبي الى واحد یدعوه افلاطون تارة مثال الخير » لیدل على ان الحيرية مبدأ الامجاد 
والفيض » واخرى عشال المهال لیدل على ان غایتنا القصوی ليست في ابمالات 
الناقصة الزائلة بل في الال بالذات الكامل الدائم » وثالثة بالصانع يقصد به موجود" 
خيرًا بالذات اراد ان يفيض خير يته فنظم المادة الط غد اق فكان منبا 


هذا العالم النسجم الجميل . والثلاثة مرادفة لله . 
كيف عرفنا العالم المعقول : 


ان شيئاً من التأمل يدلنا على اننا نستكشف الثل في النفس بالتفكير . وما علينا 
الا ان تجرّب الامر في فی ل یتلق" افندسة ‏ نجده بحيب عن الاسئلة اجابة عحكمة 
ویستخرج من نفسه مبادئ هذا العلم . فاذا كنا نستطیع ان نستخرج من انفسنا 
معارف آم يلقنها لنا احد » فلا بد ان تکون كامنة في النفس » ولا كانت النفس لم 
تکنسہا من عالی المحسوسات» فلا بد ان تكون قد اكتسبتها في حياة سابقة على الحياة 
الراهنة . فكلا ادركت اشیاحها بالحواس تذكرتها وحكمت بها على تلك الاشباح . بذلك 
يفسر اكتسابنا للعلم بالاتصال بین المعقول وا حسوس في النفس » فالعلم تذكر المثل» 
والجهل نسیانا . 

وفعلا يقول افلاطون ان النفس كانت اول امرها في العالم المعقول خالصة من 
الجسم والمادة » تشاهد المثل في صحبة الالحة » ثم ارتكبت انا ة ن عقایہا افبوط الى 
الجسم » فغشت كثافة مادته على بصيرتها وانستها علمها ء غير ان الحواس اذ تظهرها 
على الحزئيات تنبه فیہا علمها القديم وتستحثها على استکاله . 


قصة الکهف : 


هذا العالم العقول مثلنا معه مثل اناس وضعوا في کهف منذ الطفولة › واوئقوا 
بسلاسل ثقيلة بحیث لا ر يستطيعون بوضاً ولا مشا ولا تلفتاً » وادبرت وجوههم الى 
داخل الکهت. فلا يملكون النظر الآ امامهم مباشرة ء فيرون على ال مدار ضوه نار 


عظيمة » واشباح اشخاص واشیاء غر وراءهم . ولا كانوا لم يروا في حیاتہم سوى 
الاشباح » فانهم يتوهمونها اعياناً . اذا اطلقنا احدهم وادرنا وجههه للنار فجأة ء فانه 
ينبهر ویتحسر على مقامه المظلم » ويعتقد أن العالم الحق معرفة الاشباح . ثم يفيق 
من ذهوله وينظر الى الاشياء ي صو الليل الباهت » أو الى صورها المنعكسة في الماء» 
حى تعتاد عيناه ضو النهار ويستطيع ان ینظر الى الاشياء انفسها ثم الى الشمس 
مصدر كل نور. 

فالكهف هو العا احسوس ‏ .وادراك الاشباح المعرفة المسية ء والحلاص من 
والاشكال » اي الامور الدائمة في هذه الدنيا . فالاشياء الحقيقية المثل » والنار ضوٴ 
الشمس » والشمس مثال الخير ارفع المثل ومصدر الوجود والكال . فالفيلسوف ا حق 
هو الذي یز بين الاشياء الشاركة ومثلها ء ویجاوز احسوس التغیر الى عوذجه الدام» 
ویوثر الحركة على الظن فیتعلق بانفیر بالذات ولال بالذات . 


ال و جود 

الله : 

يبرهن افلاطون على وجود الله بواسطة الحركة والنظام . و کر افلاطون سبع 
حركات : حركة من بين الى يسار » ومن يسار الى ین » ومن امام الى خلف ؛ 
ومن خلف الى امام » ومن اعلى الى اسفل » ومن اسفل الى اعلى » وحركة دائرية . 
وحركة العالم دائرية متظمة لا يستظيعها العالم بذاته » فهي معلولة لعلة عاقلةء وهذه 
العلة هي الله » اعطى العالم حركة داثریة نفسه وحرمه الحركات الست الاخرى 
(وهي طبيعية فنعه من ان يجري بها على غير هدى (محاورة تماوس 4" (1) و47 (ب) ). 

اما بخصوص النظام فیقول ان العالم آية فنية غاية في ال مال » ولا يمكن ان یکون 
النظام البادي فما بين الاشياء بالاجال ء وفما بين اجزاء كل منها بالتفصیل» نتيجة 
علل اتفاقية ء ولكنه صنع عقل کامل توخی احير ورتب كل شيء عن قصد . 

فیعرف افلاطون الله بانه روح عاقل » عرك » منظم » جيل ء خر » عادل » 
کامل . وهو بسيط لا تنوع فيه » ابت لا يتغير » صادق لا یکذب ‏ ولا یتشکل 
اشكالاً مختلفةء کا صوره الشعراء . وهو كله في حاضر مستمر فان اقسام الزمان لا 
تلام الا احسوس وحن حینما نضیف الاضي والستقبل الى الجوهر الدائمم فتقول كان 
وسیکون » ندل على اننا نجهل طبیعته » اذ لا يلائمه سوی الحاضر . وهو معني بالعالم . 


کتاب الجسم بين رآي ا حکیمین نب مس سس ا 
العالم : 


يعرض افلاطون قصة تكوين العالم في محاورة « تهاوس » . ونمایس فيثاخوري ء 
انطقه افلاطرن لان تكوين العالم قائم على مبادئ عقلية رياضية . 

كان العال في الاصل ہ مادة رخوة » اي غير معينة ولكن قابلة للتعيين . فليست 
العناصر (الماء » الحواء » النارء التراب) مبادئ الاشياء لأنها معينة من جهة › ولنہا 
من جهة اخرى تتحول بعضها الى بعض » فیدلنا هذا التحول على انها صور مختلفة 
تتعاقب في موضوع واحد غير معين في ذاته . 

هذه الادة الاولى كانت تتحرك حرکات اتفاقية » تلك الحركات الست (دون 
الحركة الدائرية) من غير نفس تدبرها . فاتحدت ذراتہا على حسب تشابهها في الشكل 
وألفت العناصر الاربعة : النارء مولفة من ذرات هرمية » اي ذات اربعة اوجه 
تشبه سن السهم › لذلك كانت اسرع الاجسام وانفذها ؛ وافواء مالف من ذرات 
ذات ثمانية اوجه » اي من هرمین ؛ والماء من ذرات ذات عشرين وجهاً ؛ والتراب 
القل الاجسام من ذرات مکعبة . وبعد ان تنظمت الادة هذا النوع من التنظم 
بتوزعها عناصر اربعة - وهو اقصى ما تستطيع ان تبلغ اليه بذاتها ‏ ظلّت العناصر 
مضطربة هوجاء ہکا يكون الشيء وهو خلو من الآلحة » حتى عين الصانع لكل منها 
مكانه ورتب حركته (تهاوص 7ه-لاه) . 

تم فكر الصافع في ان يجعل العالم ابديا » لا كأبدية النموذج » فانها متتعة على 
الکائن الحادث » فعني بصنع « صورة متحركة للابدية الثابتة » فكان الزمان يتقدم 
على حسب قانون الاعداد » وكانت الاام والليالي والشهور والفصول » ولم تكن من 
قبل . ورأى الصانع ان خير مقياس للزمان حركات الكواكب . فاخذ ارا وصنع 
الشمس والقمر والكواكب الاخرى مشتعلة مستديرة » وجعل لكل مہا نفساً نحرکه 
وتدبره . ولا كان مبداً التدبير إفياً بالضرورة فقد صنم هله النفوس مما تخلف بین يديه 
بعد صنع التفس العالية » الأ انه جعل تركيبها اقل دقة من تركيب هذه » فكانت 
ادني منپا مرتبة » ولکنها إفیة مثلها عاقلة خالدة » يأتيها الحلود لا من طیب عنصرها 
بل من خيرية الصانع تأنى عليه ان يعدم احسن ما صنع . 
النفس الانسانية : 

يقول افلاطون ان النفوس البشریة كانت في عالم الكواكب تتبعها » کا في عربة » 


لنطل على عالم المثل . وعجزت في احدى محاولاتها » عن اللحاق بنفوس الکوا كب » 
وبلوع قبة السماء » ومشاهدة عالم المثل ۰ فهبطت من علوها > وحلت في ابدان بشریة. 


واذن هبوط النفس الى البدن نتيجة عجز ؛ ومن باب التجوز ‏ يدعو افلاطون عجزها 
جناية » وهبوطها عقاباً . 

اما رأي افلاطون في ماهية النفس وعلافتبا بالجسم فلا بخلو من التردد والغموض . 
فنی الحاورة الواحدة (الفیدون) بحد النفس تارة بانها فکر خالص » وطورًا بانہا مبدأ 
الحياة والحركة للجسم » دون ان يبين ارتباط هاتين الحاصتین » ولا ایتپما الاساسية . 
كذلك الحال في علاقة النفس بالجسم : فتارة يعتبرهما ممّايزين فیقول ان الانسان 
النفس » وان الجسم آلة ؛ وتارة يضع بینهما علاقة وثيقة » فيذهب الى ان الجسم 
يشغلها عن فعلها الذاتي (الفكر) ويجلب ها ام بحاجاته وآلامه » وانبا هي تقهره وتعمل 
على احلاص منه (فيدون) » دون ان يبين افلاطون ماهية هذا التفاعل » بل هو يذهب 
بهذا التفاعل الى حد اج الجسم بالنفس والنفس با حسم (تهاوس) وقيام الشعور 
والادراك في النفس عند تأثر الجسم بالحركة المادية على ما بين هذه الحركة والظاهرة 
النفسية من تباين . 

وني و الجمهورية » برد الافعال النفسية الى ثلاثة : الادراك والغضب والشهوة » 
ويسأل هل يفعل الانسان ببادئ ختلفةء ام مبدأ واحد" بعينه هو الذي يدرك ويغضب 
ویحس لذات الجسم ؟ فيقرر ان المبادئ عدة » لان شيثاً ما لا يحدث ولا يقبل فعلين 
متضادين في وقت وأحد ومن جهة واحدة» فلا يضاف اليه حالات متضادة الا بتمييز 
اجزاء فيه » فيجب ان نیز في النفس جزءا ناطقاً وجزءا غير ناطق › ما حسه فينا 
من صراع بين الشهوة تدفع الى موضوعها والعقل ينبى عنه . ولنفس السبب يجب ان 
عیز في الجزء غير النطتی بين قوتين هما الغضب والشهوة : الغضب متوسط بین الشهوة 
والعقل » ينحاز تارة الى هذا » وطورا الى تلك » ولكنه يثور بالطبع للعدالة » ونحن 
لا نغضب على رجل مھا يسبب لنا من ألم اذا اعتقدنا انه على حق ؛ لذلك كثيرا ما 
يناصر الغضب العقل على الشهوة » ويعينه على تحقیق الحكمة في ما هو خلو من 
العقل والحكمة زا حمھوریة ‏ م 4) . وهذا کلام يدل على وجود قوى ثلاث في النفس 
الواحدة . ولكن افلاطون رفي محاورة تهاوس) بضع ثلاث نفوس ۰ ويعين لكل منہا 
محلا في الجسم » فيضيف الى صعوبة التوفیق بين التفس وا حسم صعوبة التوفيق بين 
النفوس الثلاث . وني محاورة (فيذروس) يشبه النفس في حياتها السماوية الاول مركبة 
مجنحة » الحوذي فما العقل » والحوادان الارادة والشهوة . وكلامه ي (تماوس) بشعر 
بان الغضبية والشهوانية صنعها الالحة للحياة الارضية والوظائف البدنية . 

اما فما يتعلق لود النفس فقد اختص افلاطون هذه المسألة بقسط كبير من 
عنایته؛ ذأكرها في جمیع كتبه» فخصص ھا محاورة (فيدون) حيث بأني بثلاثة ادلة : 
ايا عرض لرأي متواتر يقول ان النفس التي تولد في هذه الدنيا تأي من عالم آخر 
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كانت ذهبت اليه بعد موت سایق » وان الاحماء يبعثون من الاموات ؛ فاذا صح هذا 
ارآي فان النفس لا تموت عوت الجسم . لکن هذا تسليم برأي لا تدليل . والدليل 
الثاني يدور على تعقل المثل : فان الل بسيطة » ومن نة فهي ثابتة ء اذ ان المركب 
هو الذي ينحل الى بسائطه ويتحول ء اما البسيط فلا يجوز عليه حول او احلال » 
فلا بد ان تکون النفس التي تعقل المثل شبيبة بها » على حسب القول القديم : ٠‏ الشبيه 
يدرك الشبيه ٠‏ . وعلى ذلك فالنفس بسيطة ثابتة (الفيدون » وهذا الدليل وارد في 
الجمهورية ايضاً ء م )٠١‏ . والدليل الثالث قائم على نظرية المشاركة : لا كانت النفس 
حياة » فهي مشاركة في الحياة بالذات ء ومنافية للموت. بالطبع » وليست تقبل الماهية 
ما هو ضد ها فالنفس لا تقبل الموت (الفيدون) . في نہایة حیاتہا الارضية الاو » 
تعود النفس الى العالم الآخر : الصالحة الى السماء تنعم فیا » والشريرة الى احشاءالارض 
تكفر عن آثامها . 

بعض نفوس الاشرار قد تخلد في العذاب » وقد تفنی » لكثرة ما تمادت في الام. 
اما باي النفوس الشريرة » وكل النفوس الصالحة ء فتعود » .بعد الف سنة ء الى اجسام 
جديدة » الى تناسخ اول . حتار هذه النفوس بالقرعة نوع حيائها الجديدة » ونوع 
بدنها » فتكون رجلاً او امرأة » او حبوناً + ونسلك سبلا من العيش لا حصى . وقد 
تختار نفس صا حة حياة سیئة » كا قد تختار شريرة حياة سعيدة . ثم تشرب کل هذه 
النفوس شراباً ينسيها كل ما رأت » وتنام لنستیقٴط نصف الليل » على صوت صاعقة » 
وتغور عبر السیاء حى تنتبي الى ما اختارت من اجسام ارضية . 

ويتكرر التناسخ هذه النفوس الف سنة بعد الف» بعضها يشقى وبعضها ينعم » 
الى ان يتم لها عشرة لاف سنة من التناسخ والجهاد . وحینثذ تعود جميعها الى عا 
الكواكب ۰ وتقوم بمحاولات جديدة لتطل على عالم المثل . فللتفوس البشرية ادوار : 
كل عشرة آ لاف سنة تحاول مشاهدة المثل : ان استطاعت عاشت دورة عشرة آ لاف 
سنة اخرى سعيدة في عالم الکوا کب وان عجزت هبطت الى عال الابدان مدة عشرة 
آ لاف تتجسد ونتناسخ ۰ وتعود في نہایتہا الى عالم الکوا کب لتقوم بمحاولة جديدة . 


الاعلاق 
قال السوفسطائيون : ان القانون الحلتي الذي مشاه الناس اما هو من وضع الناس 
كالقانون المدني» لا من وضع الطبيعة ء بل ان الطبيعة تأبساه وتعارضه: فبحسب 


الطبيعة الامر الأقبح هو الأخسرء والأخسر تحمل الظلم » وبحسب القانون اللي 
ارتكاب الظلم هو الأخسر الأقبح . 


ولقد نشأ هذا التباين من ان القانون سنه الضعفاء والسواد الاعظم بالاضافة الى 
مصلحتہم اللحاصة » فقصدوا الى خويف الاقوياء وصدهم عن التفوق علیهم » وذهيوا 
الى ان النظام یقوم بالذات في ارادة التسامي على الآخرين . ولكن الطبيعة تقدم الدلیل 
على ان العدالة الصحيحة تقضي بان يتفوق الاحسن الاقدر » وان علامة العدالة 
سيادة القوى على الضعيف » واذعان الضعيف لهذه السيادة . 

ثم يلاحظ ان الكل يطلب السعادة » فكيف يستطيع ان يعيش سعید" من 
مخضع لاي شي ء كان ٠‏ قانناً ام "انسانا؟ الآ ان العدالة والفضيلة والسعادة بحسب 
الطبيعة ان يتعهد الانسان ني نفسه اقوى الشهوات ؛ ثم يستخدم ذكاءه وشجاعته 
لارضائها مها تبلغ من قوة » مع تظاهره بالصلاح لأسكات العامة والانتفاع بحسن 
الصيت ء ولا ینسنی هذا لغير الرجل القوي . 

يلاحظ افلاطون على هذا القول فيسأل : ان كانت الكثرة هي الي فرضتالقانون» 
فهي الاحسن من حيث انا الاقدر وقوانینپا حسنة حسب الطبيعة لانها قوانین الاقدر. 
وان كانت ترى ان العدالة تقوم في المساواة وان الظلم اقبح من الانظلام » فرأیہا مطابق 
للطبيعة » واذن لا تعارض بين الطبيعة والقانون . 

تم هل الاقوی هو الاسعد ؟ كلاء ان حیاتہ مخيفة تعسة ء هو یل الى الاسراف 
في شهوته » ولا كان الاشتباء ألما من ال حرمان » كان انماء الشهوات لاجل ارضائها عبارة 
عن تعهد آلام في النفس لا يبدأ » وكانت حياة الشهوة موتا متكرراء مثلها مثل الدن 
الثقوب تصب فيه فلا يمتلى*» او مثل الاجوب لا يفتأ بحس حاجته لحك جلده فيحك 
بقوة فتزید حاجته ويقضي حياته في هذا العذاب . مثل هذا ا خلوق لا يمكن ان یه 
الناس» ولا ترضى عنه الالة » بل لا نکن معاشرته » فلا بذوق لذة الصداقة » فهو 
شق للغاية » والدولة التي بحکمها اشقى الدول . 


الفضيلة : 


الفضائل ثلاث تدبر قوى النفس الثلاث : الحكمة فضيلة العقل تكمله بالحق > 
والعفة فضيلة القوى الشهوانية تلطف الاهواء فتترك النفس هادثة والعقل حراء ويتوسط 
هذين الطرفين الشجاعة وهي فضيلة القوة الغضبية تساعد العقل على الشهوانية فتقاوم 
اغراء اللذة ومخافة الام ۱ 

وا حکمة اولى الفضائل ومبدی‌ها > فلولا الحكمة لحرت الشهوانية على خليقتها » 
وانقادت ها الغضبية . ولو لم تكن العفة والشجاعة شرطين للحكمة تمهدان ھا السبيل 
وتشرفان مخدمتها » لا خرجنا من دائرة المنفعة الى دائرة الفضيلة » اذ وما المرب من 
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لذة لنيل لذة اعظم » سوى عفة مصدرها الشره » وما خوض ا حطر لاجتناب خطر 
آخر » سوى شجاعة مصدرها االحوف. ليست الفضيلة هذه الحسبة النفعية الي تستبدل 
لذات بلذات واحزاناً باحزان وتخاوف عخاوف. کا تستبدل قطعة من النقد بأخرى » 
فان النقد الجيد الوحید الذي يجب ان یستبدل بساثر الاشیاء هو الحكمة » بها نشتري 
کل شيء ونحصل على كل الفضائل. اما الفضيلة ال حالیة من الحكمة » والناشئة عن 
التوفيق بين الشهوات » فهي فضيلة العبدة » (فيدون) . 

فالفضيلة اذا من جنس العقل والنفس ء ولا يسوع ان نذكرها الآ بالاضافة 
الما ؛ والحياة الفاضلة لا تستمد قیمتہا من لذتها او منفعتها » بل من هذه الاضافة . 
ويستحيل على من ینکر النفس والعقل ان يبلغ الى معنى الفضيلة . واذا ما حصلت 
هذه الفضائل الثلاث للنفس » فخضعت الشهوانية للغضبية والغضبية للعقل › تحقق 
في النفس النظام والتناسب . ويسمي افلاطون حالة التناسب هذه بالعدالة » باعتبار 
ان العدالة » بوجه عام » اعطاء کل شيء حقه . فليست العدالة عنده فضيلة خاصة › 
ولكنها حال الصلاح والبر الناشثة عن اجمّاع ا حکمة والشجاعة والعفة . 

والعدالة الاجتاعية هي تحقیق مثل هذا النظام في علاقات الافراد . ان الرجل 
الصالح في نفسه صالح بالضرورة في معاملاته » والعكس بالعكس . ان العدالة 
تستنبع الاحسان تاماً شاملاً » فلا نحدها بانہا الاحسان الى الاصدقاء والاساءة الى 
الاعداء » لان الاساءة اساءة الى النفس اوا . فالذي يقابل الشر بالشر يفقد عدالته» 
ويزيد الشریر شرا » فتنتج هذه العدالة الزعزعة ضدها من الناحیتین» وهذا خلف. 
استمع الى سقراط یتحدی السوفسطائیین ویقلب آیتہم رأساً على عقب» حيث يقول: 
١‏ انا لا ابتغي ارتکاب الظلم ولا حمله » ولکن اذا وجب الاختیار فانا اختار الثاني » 
ويقول : « انا انکر ان يكون منتهی العار ان اصفع ظلماً » او ان تقطع اعضائي» 
او ان اسلب مالي » وادعي ان العار بلحق المعتدي » وان الظلم اقبح وأخسر لصاحبه 
منه لضحيته » (غورغیاس) . 

فالفضيلة علم ء والفاضل هو الحاصل على العلم بالخير » یعرف ما يحب ان 
یفعل في کل حالة » لان نظره شاخص دائماً الى احير الطلق . 


السياسة 


السياسة عند افلاطون العدالة في المدينة » کا ان القضيلة العدالة في الفرد . لذلك 
یفتتح القول في « الجمهورية » بمحاولة لتحديد معنى العدالة : 
۱- اذا قيل ان العدالة هي ان نرد للغير ما يجب له » برد سقراط (وهو بطل 


الحوار) سالا : هل من العدل » مثلاً » ان نرد لصديق جن سلاحاً او مالا اودعه 
امانة عندنا ؟ 

۲- واذا قیل ان العدالة هي نفع الاصدقاء ومضرة الاعداء » يرد سقراط : ان 
الانسان قد بحدع »> فيصادق الاشرار ويعادي الاخيار » فتصبح العدالة نفع الشربر 
ومضرة الصالح . ثم ان الاساءة الى الشرير تجعلہ اسوأ ء فلا يجوز للعادل ان يسي* 
الى انسان . 

۳- واذا قیل ان العدالة هي ما فيه نه الاقوی » اي نفع الها کم » هي خضوع 
الرعية لقوانین السلطان » یرد سقراط قائلا : ان الحا قد یغلط » فیضم قوانین 
مضرة له . ثم ان ا حاکم الصالح لا يبغي من وضع القوائین نفعه الخاص » بل نفع 
الرعية . 

٤‏ - واخیرٌا قيل ان العدالة هي قوانین فرضها و رأى الناس ان 
مقاساة الظلم اسوأ من اقترافه . لهذا بعد ان تظالم الناس ۰ وقاسوا ة العدوان) وخبر وا 
العدالة والظلم كليهما ... رأوا من ایر ان يتفقوا على الآ يظلموا او يظلموا . ومن هنا 
نشأت القوانين والمعاهدات » ودعوا ما قضى به القانون مشروعاً عادلاً . ذاك هو اصل 
العدالة وجوهرها » (الجمهورية ۱- 9ه”) . 

لدى هذا التحديد رأى سقراط ان يبحث العدالة على نطاق اوسع » فتبدو بنوع 
اوضح . رأى ان يبحث ما العدالة في الدولة قبل ان يحدد ما العدالة في الفرد . 

يقرر افلاطون » بعد ذلك ء ان الاجعاع ظاهرة طبيعية ناشثة من تعدد حاجات 
الفرد وعجزه عن قضائها وحده . تألف الناس اولاً جاعات صغيرة تعاونت على توفير 
الأكل والمسكن واللبس » ثم تزاید العدد حتی ألفوا مدينة . فلم تستطع ان تكني نفسها 
بنفسها » فلجأت الى التجارة والملاحة . هذه المدينة الأول مدينة الفطرة ء مثال البراءة 
السعيدة ء ليس ها من حاجات الأ الضروري . ولكن هذا العصر الذهبي انقضی 
يوم فطن الناس الى جال الترف والفن » فنبتت فیہم حاجات جديدة » واستحدثوا 
صناعات لارضائها . وضاقت الارض عن عليها » فنشبت الحروب وتألفت ال ميرش . 
هذه المدينة الثانية هي المدينة المتحضرة وهي عسكرية . 

فعلى اية صورة نبني مدینتنا لنحقق فيها العدالة ؟ 

يجب ان نشخص بابصارنا الى « الدينة بالذات » : فنجد ان بينها وبين النفس 
شببآ قوباً : فان للمدینة ثلاث وظائض : الادارة والدفاع والانتاج» تقابل قوی النفس 
الثلاث : الناطقة والغضبية والشهوانية . فاذن يحب ان تتركب المدينة من طبقات ثلاث : 
الحكام والجند والشعب . الطبقتان الاول والثانیة حراس المدينة »> حراسها من اللخلل 


الداخلي وانخطر اللحارجي 3 فهم ادها والیہم يحب ان توجه العنابة بنوع خاص . 

لاجل تخریج الحراس يحب ان نھیز من بين الاحداث » ذكورا واناثاء اصحاب 
الاستعداد الحرني» فتفصلهم طائفة مستقلة ونتعهدهم بالتربية » ولو ان المرأة اضعف 
من الرجل الآ انبا قد تصلح لجميع ما اختص به نفسه من اعمال» كالطب والوسیقی 
والعلم والفلسفة والرياضة والحرب ؛ فليس ما نع من تكليف النساء الحراسة متی ساوين 
الرجال في الكفاءة ها . والاصل في الوظيفة انها تقلد للكف دون اي اعتبار آخر . 
وحن سترني الحراس على الفضيلة » فيكون للنساء الحارسات من فضیلتہن سیاج متين . 

نأخذ الحراس اذن بتربية واحدة الى الثامنة عشرة » فترنب لم رياضات بدئية 
تقوي اجسامهم ‏ ونغذي نفوسهم بالآداب والفئون » نبدأ بتلقينهم القصص الجدية 
البريئة الحاثة على الخير » ولا نعلمهم قصص هوميروس وهزيود ومن نحا نحوهم من 
الشعراء » فقد ”ممت عقول اليونان وافسدت ضمائرهي بما ترویہ عن الالحة والابطال من 
قبيح الافعال » بل نتي من المدينة کل شاعر لا یرعی حرمة الحق والفضيلة » وننني 
سائر الفنانين من يستخدمون فنهم لاثارة افكار شريرة وعواطف رديثة » ولا نستبي 
غير الفنانين الفضلاء . 

وعند الثامنة عشرة يكف ا حراس عن الدرس ويزاولون التمرينات العسكرية» فاذا 
ما بلغوا العشرين فصل الاجدرون منہم طائفة على حدة» يعكفون على دراسة الحساب 
باحندسة والفلك والموسيقى › رهي علوم تستخدم معاني مجردة وتعتمد على البرهان » 
فتصقل العقل وتنبه الروح الفلسنی » ویقضون في ذلك عشر سنین . 

فاذا ما بلغوا الثلاثين بیز من بيهم اهل الکفایة الفلسفية الذين یتوفر فیهم شرف 
النفس وعبة التق وضعف الشهوة سهولة الفظ ء فیقضون خس سنین في دراسة 
الفلسفة والران على الناهج العلمية لیجیدوا فهم الحقيقة والدفاع عنها. وعند الحامسة 
والثلائین بمهد الى هولاء الفلاسفة بالوظائف الحربية والادارية الى سن اللحمسين › 
فالذین عتازون في العمل كما قد امتازوا في النظر یرقون الى مرتبة الحكام ویدعون 
الحراس الکاملین . بامثاشم تصلح حال الدينة لان الفيلسوف وحده يعلم انير ويريده 
ارادة صادقة » هو وحده يستطيع ان یتصور القوانین العادلة تصورا علمياً وان یلہا 
للآخرين باصوفا وبراہینہا فتدوم في الدينة . وعلی ذلك فالفلسفة هي الوسيلة الوحيدة 
لوضع سياسة محكمة مستدعة . 

هذا البرنامج الطويل وما يتضمنه من تكاليف عديدة لا يدع للحراس سیل 
لتحصيل معاشهم » لذلك يعيشون معأ على نفقة الدولةء وبحظر علیهم اقتناء الذهب 
والفضة » سواء كان نقود! ام آنية ام حلياً » ما داموا في غير حاجة اليه ؛ فتزول من 
نفصهم شهوات الحياة العامة وشواغلها . كذلك تتتزع من نفوسهم عواطف الأسرة 


کاب ابجع بين رأي الحكيمين - ۲ 


عواغلھا » فيحظر علهم ان یکون لم اسرة » وانھا يكونون جميعاً للجميع » لکن لا 
اتفاقاً » بل يقب الحكام کل سنة ؛ في احسن الاوقات واسعد الطوالع » حفلات دينية 
يعقدون فيها لكل كم على کفثه من الجنسين زواجاً موقت » الغرض منه الانسال على 
قدر حاجة الدولة . ويوضع الاطفال في مكان مشترك يعني بهم فيه اناس خصيصون 
وی الامهات يرضعنهم دون ان يعرفنهم ۰ فلا يوجد بین الحراس قرابة معروفة » 
ولكنهم جیعاً اسرة واحدة يعتبر بعضهم بعضاً قریباً . ولا كان الزواج بين افراد مختارين 
متازین فالغالب ان بحي النسل ممتازا , 

فاشترا كية افلاطون او شيوعيته قاصرة على طبقة الحراس . اما الشعب »من زراع 
وصناع وت جار فلهم ان يتملكوا مصادر الانتاج وآلانه علکاً شخصياء وان يستغلوها 
ويتاجروا بنتاجها کا يرون » ولم ان ينشئوا اسرة لا يقيدهم الحكام بغير تحدید النسل . 
فان من واجبات الحكام مراقبة المواليد لمنع الزيادة البالغة في عدد السکان » فان ولد 
للشعب او للحراس اطفال في غير الزمن المحدد اعدموا » كذلك يعدم الطفل ناقص 
التكوين والولد فاسد الاخلاق والرجل الضعيف عديم النفع والمريض الذي لا يرجى 
له شفاء » لان الغاية هي ان یظان عدد السكان في المستوى الذي يكفل سعادة المدينة› 
وان بحتفظ بقيمتهم البدنية والاذبية . وتدوم المديتة المثلى ما دام الحكام معنيين بتر بية 
الاطفال » مستبقين طبقة الحراس في المستوى اللائق » وینزلون الى الطبقة الثالثة من 
يلحظون فيه انحطاطاً من اولاد الحراس ؛ ويرقون الى الحراسة من يتوسمون فيه الاهلية 
لھا من اولاد الشعب . 


ا حروج عن العدالة : الدن الخیر عادلة 

: الدولة التيموقراطية‎ -١ 

قد يخطئ الرئيس في اختیار الوقت اللا ئم للتزويج ۰ فينجب للدولة اولاد حين 
لا ينبغي او ان مخلط بين الأكفاء وغير الأكفاء » فينجب للدولة اولاد بعيدون عن 
مشايبة آبائهم حکمة واعتدالاً؟او ان يتهاون في تربية الاحداث ۰ فیضطرب النظام 
وتنشب الفئن ؛ فيقع بینہم الشقاق وينتهون بان يتقاسموا اراضي الشعب وبيوته › ويطغي 
حب الغنى ء فتصبح الحرب وسيلة اليه ويصبح الدور الاول للاقوى . فيجمع الثروة 
ويشبع شهواته . فيختل نظام الطبقات: لى يعد الحكم للفلاسفة» واقبل الحراس على 
المال يتنازعونه ويتقاسمونه : هذه هي الدولة التيموقراطية . 


۲- الدولة الاوليغركية : 
یقوی حب الال في الدولة التيموقراطية ويصبح تقدير الغنی فوق كل تقدير ؛ 


کاب المع ہین راہ المكيمين سے _ے سس سس ۱٩‏ 


فيئري البعض دون البعض » فت فتتفكك محدة الیاعة ونه المدينة الى اثنتين : الاغنياء 
والفقراء » وتسود الشهوات الدنيئة 4 ويكثر اللصوص . هذه هي الاوليغركية او حكومة 
الاغنياء . 


: الدولة الد بموقراطية‎ -٣ 

بزداد الاغنياء طلباً للثروة » فيقرضون الشبان الموسرين مالا بالربا ينفقه هولاء 
في الملذات » فيصيبهم الفقر وتبقى لم نعرتهم ع فيبدو لم ان يعارضوا الثروة بالقوة » 
او حكومة الكثرة . وشعارها الحرية والمساواة المطلقة » دون اعتبار لقم الرجال . 


: الدولة الاستبدادية‎ - ٤ 

يبرز من بين دعاة الدبموقراطية وحاة الشعب اشد عنفاً وا کرم دهاء» فيني 
الاغنياء او يعدمهم ویلغي الديون » ويقسم الاراضي » ويؤلف لنفسه حامية یتئی با 
شر المؤامرات ؛ فيغتبط به الشعب ويستأثر هو بالسلطة . ولكي يمكن لنفسه ويشغل 
الشعب ویدیم الحاجة اليه يشهر الحرب على جيرانه » بعد ان كان قد سالهم لیفرع 
الى تحقیق امنیته في الداخل ؛ ويقصي عنه كل رجل فاضل » ويقرب اليه جاعة من 
الرتزقة والعتقاء » و يجزل العطاء للشعراء» فیکیلون له المدينح كيلا » وينبب افیا کل ويعتصر 
الشعب ليطعم حراسه واعوانه . فيدرك الشعب انه انتقل من ال حرية الى الطغيان» وهذه 
هي الدولة الاستبدادية . 


0 


مختارات 


من محاورة و مينون » لأفلاطون 


محاول افلاطون ء الناطق هنا بلسان سقراط » ان يثبت ان المعرفة تذكر . 
الحوار يدور بين سقراط » ومینون » واحد عبيد مينون : 

مینون : ما الذي یجعلك » يا سقراط ء تقول انا لا نتعم شيا ء بل ما نسميه تعلّم 
هو في الواقع تذکر ؟ اتستطیع ان تبرهن على ذلك ؟ ۱ 

سقواط : لقد قلت لك » يا مینون ۰ اتك ماكر . فانت تسألني الآن ايضاً اذا كنت 
استطيع ان اعلّمك شیثاً انا الذي اقول انه لا يوجد تعليم بل تذكثر . اترید 
ان تین لي اني اناقض نفسي ؟ 

مينون : حاشى ء با سقراط » الي لا اطلب منك ذلك » وليس لي هذه النية نحيك » 
بل الي اعتدت ذلك السوال) . فاذا كان في استطاعتك ان تبرهن لي ما تقول » 
فافعل . 

سقراط : ان ذلك ليس بالامر السهل ء ولكن سأجتہد . احضر لي احد هولاء العبيد 
العديدين الذين بصحبتك » اي واحد كان » لاثبت لك ذلك بتجربة اقوم 
بها عليه . 

مینون : فليكن . (بدعو احد هؤلاء العبید) : اقترب من هنا . 

سقراط : هل هو يوناني » وهل يتكلم اليوانية ؟ 

مينون : نعم . انه ولد" عندي . 

سقراط : والان انتبه حى تتأكد اذا كان.سيتذكر ام سیتعلم . 

مینون : سأنئبه . 

سقراط : قل لي » ايها الصبي » أتعام ان" الشكل المربع هو شكل مثل هذا؟ 
(برسم على الارض شکلا مربعا) . 

سقراط : فاذن في الشكل المربع جمیع انحطوط » وعددها اربعة » متساوية ؟ 


تب 





: کتاب الجمع بین راي الحكيمين 

سقراط : وهذه الخطوط الي تمر بيسط الریتع » هل هي ايضا متساوية (يقطع المربع 
بحطین متقاطعين بحیث يوصلان الزاویتین المتقابلتين) . 

العبد : نعم . 

سقراط : الا توجد مساحات شبہة بهذا الشكل ولكن اكير منه او اصغر منه ؟ 

العبد : طبعاً توجد . 

سقراط : اذا كان طول هذا الضلع قدمين وذاك الضلع قدمين ء فكم تكون مساحة 
كل الشكل ؟ او ععنی آخر اذاكان طول هذا الجانب قدمين » وطول ذلك الجانب 
قدمين » الا تكون المساحة مرتین قدمین ؟ 

العبد : في الواقع يكون ذلك . 

سقراط : فالمساحة تكون قدمين مكررين مرتين . 

سقراط : وكم يساوي قدمان مکرران مرتين ؟ اعمل الحسبة وقل لي . 

العبد : اربعة » يا سقراط . 

سقراط : الا۔توجد مسافة اخرى » ضعف هذه » ولکنہا شبيية بها » وجميع خطوطھا 
متساوية مثل ما هو حال هذا الشكل ؟ 

العبد : نعم يوجد. 

سقراط : فكم تكون مساحتها بالاقدام ؟ 

العبد : عانية . 

سقراط : فاذن » حاول ان تقول لي ماذا يكون طول كل خط من خحطوط هذا المربع 
الجديد » مع العلم ان هذا المربع (الذي امامنا) طول الحط فيه قدمان » فكم 
يكون طول خط المربع الذي هو ضعف هذا المريع ؟ 

العبد : من الواضح › يا سقراط » ان الطول سيكون ضعف هذا الطول . 

سقراط : اتلاحظ ء يا مينون » انی لم اعلمه شین بل اكتني بتوجيه السوال اليه . 
والان وهو يتصور اه يعرف انفط الذي منه تتکون مساحة عانية اقدام . الا 
تظن انه متيقن من ذلك ؟ 

مینون : بل . 

سقراط : وهل هو یعرف ذلك ؟ 

مینون : طبعاً » لا . 


سقراط : اهو يعتقد ان هذه المساحة تتكون من خط ضعف. الط الاول الذي 
یتکون منه الشكل المربع الاول الذي رسمه سقراط في بادئ الامر) ؟ 

مینوت : نعم . 

سقراط : لاحظ الآن كيف انه سیتذکر تدريجياً » کا يحب ان نتذکتر . (بوجه کلامه 
الى العبد) : اجبني ؛ هل تقول ان الساحة الضاعفة تتکون من خط مضاعف؟ 
انا لا أعني بذلك مساحة طويلة من جهة وقصيرة من جهة اخری ء بل بجحب ان 
تکون متساوية في جیع الجهات » مثل ما هو ا حال في الشکل الاول (هذا 
الذي آمامنا) فقط ‏ الشکل الجديد ضعف هذا الشکل ء أعني مساحته عانية 
اقدام . ولکن » هل تعتقد اننا نکونه ,عضاعفتنا للخط ؟ 

العبد : اعتمّد ذلك . 

سقراط : هذا انفط سيكون ضعف ذلك اللحط اذا اضفنا اليه خطاً آخر » له ذات 
الطول » مبتدئین من هنا (من الطرف) . 

سقراط : فاذ! ء انت ترى ان هذا الحط هو الذي يكون لنا مساحة المّانية اقدام » 
أعني اذا مددنا اربعة خطوط متساوية . 

سقراط : فلتمدد اربعة خطوط متساویةء على شكل هذه الحطوط التي امامنا . 
هل هذا ما تسميه : مساحة تمانية اقدام ؟ 

سقراط : الا يوجد في هذا الشكل الجديد الاربعة خطوط هذه (يرسم اربعة خطوط 
متساوية) » وكل خط منها طوله اربعة اقدام ؟ 

العبد : یل . 

سقراط : اذا تکون مساحته اذ!؟ أليست اربع مرات اکبر ؟ 

العید : بدون شك . 

سقراط : ولکن اذا کان شيء ما اربع مرات اکبر من شيء آخر » هل يعني ذلك 
انه ضعف الاخر ؟ 

العبد : كلا . 

سقراط : فاذ! » کم مرة يكون اکبر منه ؟ 


کات اخ ين او ا تست ۱ 

العبد : اربع مرات . 

سقراط : فاذاء تضعيف ا حطء يا صي » لا يعطينا مساحة ضعف الاول ولكن 
مساحة اربع مرات اكبر من الال . 

العبد : حقاً تقول . 

سقراط : لان اربع مرات اربعة تساوي ستة عشر ؟ اليس كذلك ؟ 


سقراط : ما رأيك يا مينون ؟ هل يوجد أي اجوبة هذا الصبي رأي هو ليس 
مله ؟ 

مينون : كلاء جميع الاجوبة منه . 

سقراط : ولكنه كان مجهل قبل ان اسأله . 

مينون : هذا حق . 

سقراط : فادًا ۰ هذه الآراء كامنة فيه » اليس كذلك ؟ 

منوت : بل . 

سقراط : فاذ! » من يجهل الشيء ۰ مها كان ذلك الشيء ء فان لدیه بعض الظنون 
الصادقة عن ھذا الشی ء الذي ممهله . 

مینون : يبدو ذلك . 

سقراط : عند هذا العبد » هذه الظنون الصادقة اخذت تظهر کانہا في حلم . اما 
اذا ناقشناه مرارًا وبطرق ختلفة في ذات المواضيم » كن واثقاً انه ستكون لديه » 
في النهاية » معرفة حقيقية اکثر من اي شخص آخر . 

مينول : جوز . 

سقراط : انه سیحصل على العرفة » بدون معلم » بل بواسطة السوال فقط » اذا 
انه سيعثر على العرفة ال وجودة فيه . 

سقراط .: ولکن العثور على المرقة الکامنة فینا » اليس ذلك تذکر؟ 

مینون : بدون شك . 


4 7 لل و سي سس ماه 

سقراط : ولكن هذه المعرفة الي عثر علیبا الآن » إما انه اكتسبها في زمن من الازمان 
واما هي كانت داعا فيه ؟ 

سقراط : فاذا كانت دائماً فيه » يعني انه كان دائماً عالاً . اما اذا كان قد اکتسبہا 
في وقت من الاوقات ۰ فانه لم يكتسبها في هذه الحياة الحاضرة ء وال لكان له 
استاذ علّمه الریاضیات؛ اذ ان ما ذكره الآن عکنا ان نستمر معه في المناقشة 
حى نستعرض کل علم الحندسة » وكذلك جیع العلوم الاخرى ء بلا استثناء . 
فهل يوجد من علمه كل هذه العلوم ؟ لا بد انك تعرف ذلك ؛ لا سما انك 
تقول ان هذا العبد ولد ونشأ في مترلك . 

هينون : انا متأكد انه لم یکن له اي معلم . 

سقراط : ولكن هل لاحظت فيه هذه الظنون ام لا؟ 

مينون : بدون شك انبا موجودة فيه » يا سقراط . 

سقراط : فان لم يكن قد تعلمها في هذه الحيأة ء اليس من البديبي انه اكتسبها في 
زمن آخر ؟ 

سقراط : اليس هذا الزمن هو الزمن الذي لم يكن فيه انساناً بعد ؟ 

مینون : بل . 

سقراط : فاذن » اذا كان في الزمن الذي اصبح فيه انساناً > وني الزمن الذي لم 
يكن فيه بعد انساناً » كانت ندیه هذه الظنون الصادقة الي اذا ما استیقظت 
بواسطة السوٴال اصبحت علماً » الا يستنتج من ذلك ان نفسه كانت عالمة في 
كل وقت ؟ لانه من الواضح أن وجوده او عدم وجوده كانسان عتد على مدى 
الزمان ؟ 

مينون : هذا امر واضح . 

سقراط : فاذا كانت حقيقة الاشياء داعا في نفسنا » فاذن نفسنا خالدة . لذلك اذا 
تصادف وجهانا الشيء ء ععنی اننا لم نتذكره » علينا ان نبحث عنه ونتذكره 
من جديد . 

مینون : يبدو لي انك على حق ء يا سقراط » ولكن لا ادري كيف ذلك . 


کاب ا لجع بین رای ا حکیمین مس سسسب تس ۲۰ 
مقراط : ويبدو لي ايضاً كذلك ء یا مینون . اني لا استطیع ان اقول ان کل ما اذ کرہ 


ينون : 


هنا هو حق ء ولكن هناك نقطة واحدة ادافع عنہا بكل ما اتيت من قوة » بالقول 
وبالفعل » وهي انه اذا كنا متيقئين انه يجب علينا ان نبحث ما لا نعرف » فاننا 
نصبح احسن واشجع ما كنا » واقل کسلا عا اذا تيقنا انه يستحيل علينا ان 
نبحث ء وانه لا يجب علينا ان نبحث عن ما لا نعرف . 

وانت » يا سقراط » على حق هنا ايضاً . 


۳۹ 





آرسطوطالیس 
774" قبل الیلاد 


حعياته : 


ولد ارسطو سنة ۳۸4 في مدينة اسطاغیرا على حدود مقدونية » وكان ابوه طبيباً 
للملك المقدوني امتتاس الثاني الي فيليب الي الاسكندر . ولا بلغ الثامنة عشرة قدم 
اثينا لاستکال علمه . فدخل الاكاديعية وما لبث ان امتاز بين اقرانه فسماہ افلاطون 
و العقل » لقرط ذكائه و القراء » لسعة اطلاعه . ولزم الاكاديمية عشرين سنة اي 
الى وفاة صاحها ء ثم قصد الى آسیا الصغری » ومن هناك استقدمه فیلیب وعهد اليه 
تثقيف ابنه الاسکندر ؛ فقضى ني هذه الهمة اربع سنوات حتی بلغ الاسکندر 
السابعة عشرة وانصرف الى الاعمال ا حربیة . فعاد ارسطو الى اثينا في اواخر سنة 
۵ وانشأ مدرسة في ملعب رياضي يدعى لوقيون » فعرفت بهذا الاسم . وكان من 
عادته ان يلقي دروسه وهو يتمشى وتلاميذه من حوله » فلقب لذلك هو واتباعه 
« بالمشائين » . وبعد اثني عشرة سنة اراد الوطنيون الاثينيون المعادون لمقدونية الايقاع 
بهء فاتہموہ با لالحاد. فعهد بالدرسة الى اوفراسطوس ؛ وهي كانت مسجلة باسمه لان 
ارسطو كان اجنيا في اثينا . ثم غادر ارسطو الدينة وهو يقول متہکما: « لا حاجة 
لان اهيى' للاثينيين فرصة جديدة للاجرام ضد الفلسفة » وقصد الى مدينة خلقيس 
في جزيرة اوبا . وكان معود ! منذ زمن طويل ؛ فات بمرضه عن زوجته الثانية (وكانت 
الاول قد توفيت) وابنة من هذه » وابن من تلك اسمه نيقوماخوس كجده . 


مصنفاله : 


يقال انه كتب في شبابه محاورات على طریقة افلاطون» وقد ضاعت كلهاء وحفظت 
لنا كتبه العلمية , وهي ترجع الى عهد اللوقيون فما يرجح . وهي موضوعة في قالب تعليمي 
لكل منها موضوع خاص لا يحيد عنه » والکلام فيه مرتب ترتیباً منطقيً » فلا حوار 
ولا استطراد ولا انتقال من مسألة الى اخرى جرد تداعي المعاني ؛ مما نصادفه عند 
افلاطون ۰ رای خسه اقسام 

۱- الكتب المنطقية (الاورغانون): القولات» العبارة او القضية» التحلیلات 


کتاب امم بين راي الحكيمين 


الاول او القياس» التحليلات الثانية او البرهان» الحدل» الاغاليط .)١(‏ وارسطو اول 
من وضع المنطق علماً خاصاً وحصر مسائله ورتبها . 

۲ - الکتب الطبيعية : الماع الطبيعي (سمي كذلك للدلالة على انه من تدوين 
التلاميذ استمعوة عن ارسطو)؛ السیاء(٢)ء‏ وو والفسادء الاثار العلوية (اي الظواهر 
الجوية) » كتاب النفس » م عا كنب صخرة يمنت تحت اسم و الطبییباتالصفری» 

هي : ا چس والمحسوس » ۳ والتذكر › النوم واليقظةء تعبير الرویا في الاحلام » 
سرت » الحياة والموت » التتفس » الشباب واهرم. ثم خسة كتب في التاريخ 
الطبيعي هي : تاریخ الحيوان » اعضاء الحيوان » تكوين الحيوان » مشي الیوان ء 
حركة الحيوان . 

۳- الكتب اليتافيزيقية اي ما بعد الطبيعة (يلوح ان اندروئیقوس الرودسي 

هو الذي جمعها ووسمها بهذا الاسم لانها تا بعد الطبیعیات) وکان ارسطو قد می 
موضوعها بالعلم الامي » وبالفلسفة الاول . . هي تعرف عند الاسلاميين بہذہ الا ماء 
الثلالة » وايضاً بکتاب ا حروف لانها مرقومة محروف الهجاء اليوناني . 

4 - الکتب الحلقية والسياسية : الاخلاق الاودعية ري سبع مقالات) والاخلاق 
النيقوماخية (في عشر مقالات) والاخلاق الکبری رفي مقالتن) . 

اما الكتب السياسية فهي : کتاب السياسة» وکتاب النظم السياسية ء وهو مجموعة 
دساتیر نحو ۱۵۸ مدينة يونانية . 

. الکتب الفنية وهي : انلطابة ء والشعر‎ - ٥ 


۳۷ 





فلسفته 
الطبيعية وما بعد الطبيعة 


هل الموجودات الطبيعية اشباح تقابلها مثل ٠‏ کا يرى افلاطون ؟ 

انكر ارسطو هذه النظرية اشد الانكار واسهب في نقدها . ومن حججه ان للادة 
جزء من ا حسوسات » فلا يوجد انسان مثلا الا في لحم وعظم » ولا شجر الآ في 
مادة معينة . فاذا فرضنا المثل مجردة من كل مادة كانت معارضة لطبيعة الاشياء الي 


)١(‏ يذكر الفلاسفة الاسلاميون احياناً هله الكتب بأمائها اليونانية فيقولين : قاطيقورياس 
(لمقولات) ؛ بارى ارمنياس (لمبارة) ؛ انالوليقا الاول » اناللیقا الثائية (اتحليلاث الاول > والثانية)» 
طوبيقا (قجدل) » سوفسطيقا(للاغاليط) . 

(؟) كتاب العام منسول؟ وقد نهم الى كتاب السباء وبا د بالساء والعام » ولكن فيه آراء رواقية ۔ 


هي مثلها . واذا فرضناها متحققة في مادة صارت محسوسة جزئية » ای معارضة لصفات 
المثل عند افلاطون . ثم ان من المعاني الكلية ما يدل على اشياء موجودة بغيرها » فلا 
يمكن ان يقابلها مثال : كيف يمكن ان يوجد مثال للمربع او المثلث او اي شكل 
رياضي » والشكل شكل شي ء بالضرورة اي موجود مع شيء لا بذاته » وكيف 
يمكن ان يوجد مثال للبياض او السواد في حين ان اللون لون شيء بالضرورة» اي 
موجود مع شيء لا بذاته ؟ 

فان كان هناك معان هي ذهنية صنرفة» فا الذي ینم ان توجد العاني جميعاً في العقل 
دون ان يقابلها مثل ؟ ا حقیقَة ان المحسوسات موجودات بكل معنى الكلمة › وان العاني 
الكلية موجودات ذهنية فحسب ء یردھا العفل من المحسوسات . 

فارسطو يعارض افلاطون في النقطة الاساسية من مذهبه » وهو اذن يعارضه ي 
نقط اخری مترتبة عليها . 

اذا كانت الاجسام الطبيعية حقيقية فكيف نفسرها ۲ 


افيولى والصورة : 


ان الشاهدة تدلنا على ان لكل جسم طبيعي خصائص وافعالا لا تفسر بالادة 
وحدها » بل بمبدأ باطن يرد المادة المنيسطة في المكان شيا واحدا » کا يبدو باجلى 
بيان في الكائن الي » فانه واحد مع تعدد اجزائه ووظائفه ينمو من باطن في جميع 
اجزائه على السواء » ولم يكن ليتسبى ذلك لو كان جرد جموعة اعضاء . 

فلاجل تفسير الاجسام الطبيعية يقول ارسطو انها مركبة من مبدأين : « هيول » 
(والكلمة معربة عن اليونانية) اي مادة اول غير معينة اصلاً وہہا تشترك الاجسام في 
كونها اجساماً » ومن ہ صورة » وهي المبدأ الذي یمین افیول ويعطيها ماهية خاصة 
ومجعلها شيئاً واحد! ؛ وهي ما نتعقله من الاجسام . ان الصورة هي المثال الافلاطوني 
انزله ارسطو من السماء ورده الى الاشياء » فصارت هذه حقائق بعد ان كانت عند 
افلاطون اشباحاً . ويول هي بمثابة الرخام او ا حشب قبل ان يصنع منهما شيء . 
فتكون الصورة بمثابة الشكل الذي يعطي للخشب او الرخام فيصيرا تمثالاً او آلة من 
الآلات . ولكن لا ننسى ان الرخام او انلشب هما اجسام طبيعية مركبة من هیولی » 
ومن صورة تجعل امیول خشباً او رخاماً او غير ذلك . .فلا يقال للخشب او الرخام 
مواد اولية الآ بالقياس الى الشكل الذي يتخذهما » فها بهذا الاعتبار « مادة ثانية » 
وشکلها وصورة عرضية»» ولکنهیا في انفسه| مركبان من مادة اولى بالاطلاق ومن صورة 
جوهرية » وباحاد هذين البداین يتكون كائن واحد ء لان كل واحد منهما ناقص في 


کاپ تلع ون ران الك ...سس سس م۲ 


ذاته مفتقر للآخر متمم له . فھا يتميزان بالفكر ولا ينفصلان في الواقع : فلا توجد 
هيولى بدون صورة ولا الصور الطبيعية بدون هيول . (ملاحظة: يعتقد ارسطو بصور 
مفارقة للادة كالله والنفس قبل اتصاها بالجسم وبعد اتقصاها عنه) . 

والصور الطبيعية « طبيعة » الثيءءاي انها محل خصائصه ومصدر افعاله. فعایز 
الافعال واحصائص يرجم الى تمايز الصور لا الى اختلاف في شكل المادة ومقدارها . 
بذلك یفسر ارسطو اطراد الظواهر في الاشیاء . فاذا كنا نری مثا الاوكسيجين وافیدر وجين 
بميلان للاثتلاف يمقادير محدودة ويكونان ماء فذلك زاجع الى ان في كل منہماء عدا 
المادة » مبدأ يعطيه خصائصه. وكذلك يقال في حميع العناصر والموجودات الیة » كلها 
تعمل بحسب صورتها وطبيعتها لا بحسب مادتها وفیتها»وکلها تعمل طبقاً لغاية مرتسمة 
فیہا لا اتفاقاً . 

فا میول والصورة علتان ذاتیتان يتكون منہما الشيء ۰ ويعلم بها . على ان العلة 
تقال ايضاً على نحوين آخرين : الواحد ما تصدر عنه بداية الحركة والسكون » وهي 
العلة الفاعلية ؛ والثاني الغاية الي تقصد الیہا الحرکة » وهي العلة الغائية . فتكون العلل 
اربعاً : علة مادية » وصورية » وفاعلية ء وغائية . فثلاً العلة المادية لبائدة هو اللحشب 
والعلة الصورية هو شكل الائدة الذي انطبع على الحشب» والعلة الفاعلية هو النجار 
الذي طبع الصورة على الادة » والعلة الغائية هو الغرض الذي لأجله صنع النجار 
هذه المائدة . 


الحركة : 


ما اصل هذه الصور؟ من الذي وضعها في المادة فجعل العالم معقولاً ؟ 

كان افلاطون قد فطن الى ان العالم مفتقر الى علة ء فقال بالصانع ينظم الادة 
ويطبع فپا صور اثل . ولکن ارسطو لم باه في هذه الفكرة » وى ان ظاهرة 
واحدة في الطبيعة تفتقر الى علة فاثقة للطبيعة » هي ظاهرة الحركة ؛ فالبت للطبيعة 
مرکا اول . واما عن التحريك فقد ارتأى ارسطو في بادئ الامر ان الله يحرك العالم 
كعلة فاعلية » ولكن تراجع عن هذا الرأي لان الماسة ضرورية للتحريك (الماسة بين 
انحرك والتحرك) وكيف يجوز على اللہ ماسة العالم والله غير مادي ؟ لذلك انتبي ارسطو 
الى ان الله بحرك العالم كملة غائية ؟ وشرح ذلك بقوله ہ ان السموات تشتهي ان نحيا حياة 
شبيبة بحياة ا حرك » ولکنہا لا تستطيع لانہا مادية » ' فتحاكيها بالتحرك حزكة متصلة 
دائرية . » 

اما عن اصل العالم والحركة فانه كان يعتقد بقدمها . وله في ذلك حجج: العلة 


الاول (وهنا يعني الله) ثابتة » هي هي دابا » لها نفس القدرة ومحدثة نفس المعلول . 
فلو فرضنا وقتاً لم يكن فيه حركة » لزم عن هذا الفرض ان لا تكون حركة ابد 
ولو فرضنا على العكس ان الحركة كانت قدا ء لزم انها تبقی داعاً . 

اما في قدم العالم فيقول ارسطو ان الهيولى ابدية ازلية لانه لو كانت اغیول حادثة 
لحدثت عن موضوع ء ولکنها هي موضوع نحدث عنه الاشياء (ملاحظة : فكرة وجود 
شي ء من لا شيء » او یمعنی آخر فكرة الق من عدم ء لا اثر ها في الفكر اليوناني). 
والصورة منطبقة على اهيولى منذ الازل » والتمییز بين الميولى والصورة هو ييز لا حقيني. 
فالعالم قديم وحركته قدية . ولا كان الزمان مقياس الحركة » فالزمان ايضاً قديم . 

والحركة اما انتقال من مكان الى مكان » وهذه هي حركة النقلة ؛ واما الانتقال 
من حال الى حال »وهي المعروفة بالكون والفساد . والكون هو حول جوهر ادني الى 
جوهر اعلى ؛ مثل تحوّل البذرة الى شجرة » والفساد هو تحول جوهر اغلى الى جوهر 
ادفی » مثل احراق الشجرة وضحیفا الى رماد . 

ويشترط في الجوهر الذي يتكون ان يكون بالقوة الى ما يتحرك اليه ء فثلا البذرة 
هي بالقوة شجرة . وعندما يتكون الجوهز؛ يصبح بالفعل ما كان يمكنه ان يكون » 
فالشجرة اصبحت شجرة بالفعل بعد ما كانت شجرة بالقوة في البذرة . وكذلك الطفل 
هو عالم بالقوة » وعندما يكتسب العلم يصبح عالا بالفعل . 

ولكي يمر الكائن من حال القوة الى حال الفعل یلزمه مرکا . فكل كائن متحرك 


ناقص . 


احر لك الاول : 

ماکان لا حركة دون محرك لزم ان نتتبي عند محرك اول غير متحرك » لانه اذا 
كان متحركاً احتاج الى حرك ولي يعد الاول . وهذا الحرك الاول فعل محض ۰ اعني 
لا تخالطه القوة ء لانه لو كان قوة او تخالطه قوة لاحتاج الى محرك وقبل التحريك . 

ویقول ارسطو ان ا حرك الاول ليس جسماً وانه بحرك كغاية » وانه معقول ومعشوق. 

ليس ا حرك الاول جسمياً : لانه ان كان جسماً فلا علو ان يكون اما لا متناهياً › 
او متناهياً . ولا عکن ان یکون جسم لا متناهیاً راذ ان الأجسام حدودق) ولا عکن 
ان يكون الحرك الاول جسماً متناهياً ء لانه يمتنع ان قوة متناهية تحرك حركة لا متناهية 
منذ الازل والى الابد . ثم ان المادة قوة وتتعاقب علیہا الصور » فتمر من حال الى حال. 
ثم يقول ارسطو ان « احرلك الاول بحرك دون ان يتحرك ء وها شأن المعشوق والمعقول » 
اي شأن العلة الغائية . ولا كان الله غير جسم فهو ليس في مكان » والعالم يتحرك نحوه 


کاب الف ين آل امین سب" 


کغایة . رلا لاحظ ارسطو النظام في حركات الافلاك وحركات الكائنات من القوة 
الى الفعل تسائل عن سبب هذا الانجاه حو الکمال . فوجد ان الحل الوحيد هو القول 
بكائن مطلق الكال ء موجود » والعام محاول أن محا کیه في کاله ء ولكنه لن يدركه ابداً 
لان العام مادي) .. ويقول ارسطو ان الله حرك كمعقول ومعشوق : با انه قعل محضص 
وكال مطلق فهو يعقل ذاته »فالتعقل فيه عين المعقول . واذا عقل غيره فقد عقل اقل 
من ذاته ء واحعطت قيمة فعله » فان من الاشياء ما عدم رویته خير من رؤيته . 
فنی الله العاقل والمعقول والعقل واحد . 

اما من جهة ان اللہ معشوق فهو و علة انير في العالم ء فاننا رى کل شي ء منظماً 
في ذاته » ونرى الاشياء منظمة فما بينها » وکا ان خير ا حیش نظامه » وان القائد خيره 
ایضاً وبدرجة اعظم لانه علة النظام » فكذلك للعالم غاية ذاتیة هي نظامه » وغاية 
خارجیة هي ارك الاول علة النظام » . 

فعلی هذا لا يعقل اللہ سوى ذاته » فهو لا يعقل العالم ولا بيثم به . 


النفس 


النفس صورة الجسم الي ء اي انها مبدأ الافعال الحيوية على اخثلافها . فعلم 
النفس جزء من العلم الطبيعي لان موضوعه ء وهو الكائن الي » مركب من مادة 
وصورة . والافعال ا حیویة تنقسم قسمة اولى الى : النمو والاحساس والنطق او العقل . 
يضاف الى ذلك التزوع » لان الحاس والناطق پنزعان طبعاً الى اللحير الذي يدركانه 
باس او بالعقل . ويضاف ايضاً الحركة في المكان لان من الحاس ما هو ثابت في 
الارض ممنه ما هو متحرك . لذلك يعرف ارسطو النفس بانہا : وها به تیا ونحس 
ونعقل وننزع ونتحرك في المكان » . فلكل طائفة من الاحياء نفس » وتمتلف النفوس 
باختلاف الطوائف» وتتعدد قواها ووظائفها كلا ارتقينا في سلم الحياة . 

النفس النامية : ادلي انواع النفوس › نجدها في النبات دون ا حس والعقل . 
ولا بوجد الحس والعقل بدؤنها في الحيوان الاعجم والانسان . ولا يمكن تعليل الحياة 
النامية بعنصر ايأ كان او بالعناصر مجتمعة » فان ا حي ينمو او يتناقص بعفل باطني 
وني حیع اجزائه على السواء » بنا الجاد يزيد من خارج باضافة شی ء الى شيء » 
ثم ان للنمو في الحي حد! ونسبة تابعین لنوع المي ؛ اما اماد فيقبل الزيادة الى غير 
حد 2 ذلك لان المي یمیا وينمو ما دام يغتذي وليس الاغتذاء جرد اضافة مادة 
الى اخرى » ولكنه تمثيل من شأنه ان يحول الغذاء الى ذات المغتذي » وذلك ما لا 
يتستى للادة محدها . والتغذية تمثغيل شأنه ان يحول الباین شيا ؛ اي ان الغذاء يفقد 


صورته ويتخذ صورة الغتذي . فلا بد من القول بنفس نامية هي علة الاغتذاء والتمثيل 
والحياة ونکون الحي في صورة ومقدار معينين . 

النفس الحاسة : النفس ا حاسة للحيوان › جمع بين وظائفها ووظائف 
النفس النامية . فليس في الحيوان سوى نفس واحدة متعددة القوى والوظائف لان الجسم 
الطبيعي من اي نوع كان » واحد ء ومبدأ وحدته صورته ؛ فان تعددت فيه الصور 
ابطلت وحدته . فاللفش ا حاسة متصلة بالجسم مباشرة » وهي كلها صورة الجسم كله » 
وقواها الذتلفة صور لاعضاء الجسم الختلفة » كقوة الابصار » فهي صورة الحدقة . 
فالحس قوة متنحدة بعضو » والقوة والعضو یوٴلفان شيئاً واحد | كاطيولى والصورة» فالفعل 
فعلها حميعاً": لا تدرك قوة الابصار من غير الحدقة » ولا تدرك الحدقة من غير القوة 
المتحدة بها . وكذلك الانفعا لات كالغضب واللحوف والفرح وما اليهاءلا تصدر عن 
النفس وحدها ؛ ولكنها تصدر عن المركب من النفس والجسم . يدل على ذلك ان في 
وذات؛ الوقت الذي يحدث فيه انفعال نفسي بحدث تغير في ١‏ ؛ محيث لا 
نستطيع الفصل بين استشعار الوف.مثلا»والرعشة وغيرها من الظواهر الجسمية الي 
تصاحب انلوف . فالانفعالات صور متحققة في مادة » ولا ينبغي مماراة الخيلة الي 
تنصور الانفعال النفسی من جهةء وعلاماته الظاهرة من جهة او النفس من جهة 
والجسم من جهة . وارسطو يلح في ذلك الماحاً شدید" . 

ويدل لفظ «المحسوس » على ثلاثة انواع من الموضوعات: اثنان مدرکان بالذات 
والثالث بالعرض . اما الائنان الاولان فاحدها احسوس اللخاص لكل حاسة » والاخر 
انحسوس المشترك بین الحواس جيعاً . والمحصوس اللحاص هو الذي له حاسة معيئة معدة 
لقبوله » بحيث لا تستطيع حاسة اخرى ان سه : فاللون محسوس البصرے والصوت 
حسوس السمع » والطعم محسوس الذوق . اما اللمس فله موضوعات عدة (الحار والبارد» 
اليابس والرطب» الأملس والحشن» الصلب واللین) فهو مجموعة حواس . والحس انا 
يتفعل بالشيء لا من حيث ان هذا الشی ء هو شيء معين » بل من حيث ان له كيفية 
معينة هي الي توثر في الحس ء لذلك لا بخطی الحس اذ انه يتأثز » حسب حالته » 
بالوثر ان حارجی: فاذا كان الس مضطرباً تأثرء وفق حالته هذهء بالوضوع المواثر 
عليه . (نصحح الاحساس الحاضر بالتجربة السابقة) . 

اما ا حسوسات المشتركة فهي : اليركة والسكون والعدد والشكل والمقدار » تدركها 
الحواس جميعاً » وتدركها بالحرکة : فثلاً نحن ندرك المقدار بحركة اليد او بحركة العين 
تطوف به » غير ان اليد تدركه بواسطة الصلابة » وتدركه العين بواسطة اللون . وبادراك 
المقدار ندرك الشكل ء اذ ان الشكل حد المقدار » وندرك السكون بعدم ا حركة؛ وندرك 
العدد باليد او بالعين مسان اشياء منفصلة . 


کتاب المع یو ران الل س ا 


اما المحسوس بالعرض » فهو مثل ان ندرك ان هذا الابيض ابن فلان » فان هذا 
الادراك الثاني محسوس بالعرض لاتصاله عرضاً بالابيضء ولان ا حس لا ينفعل به من 
حيث هو كذلك . 

الحواس آلات حیاۃ كا انها آ لات ادراك . وهي تترتب من هذين الوجهين ترتییباً 
عكسياً : فباعتبارها آلات حياة ء اللمس اول » لانه ضروري لوجود الحيوان» يدرك 
به النافع والضار واللاذ والمئلى » وهو حاسة الطعام والشراب . اما سائر الحواس فلا 
تفيد الوجود ؛ بل كال الوجود » لذا قد لا توجد تي بعض ا لیوان مع وجود اللمس. 
والذوق يلي اللمس » ثم الثم . اما البصر والسمع فهها من هذه الوجهة کالیان . - اما 
باعتبار الحواس آلات ادراك فالبصر اول » لانه يظهرنا على موضوعات اكثر ء خاصة 
ومشتركة بالعرض » وعلى فوارق اکر ؛ فان الاشياء حيعاً ملونة ومن مت داخلة في 
نطاقة . والسمع في انحل الثاني لانه وصيلة اتفاهم والتعليم والترقي » ثم الشم لمشاببته البصر 
والسمع في بعد علته عن جسم الحاس » واخيرا الذوق فاللمس . 

وبعد الحواس الظاهرة الحس المشترك » وظیفته ادراك احسوسات المشتركة واحسوسات 
بالعرض ۰ فيقابل بینہا وبميز: بالنظر نيز الالیض من الاسود . ووظيفته ايضا ان 
بجعل الحاس يدرك احسیاسه » اي ان يدرك بهذا ا حس انه راء او سامع ... 

ويترك الاحساس اثرا يبقى في وة باطنة هي اففلة » فتستعيده وتدركه في غيبة 
موضوعه . فالتخيل احساس ضعيف» والاحساس متعلق بالشيء ؛ اما التخيل فانه 
مستقل عنه . الاحساس صورة مطابقة للشيء ء اما التخيل قد يكون اختراعاً او 
تأليفاً . تم ان الاحساس مفروض علینا من ا حارج بيا التخيل تابع للارادة : نتخیل 
ما نشاء ومئی نشاء . والتخيل یساعد على تأویل الاحساس الحاضر بالصور ا حفوظة فيه. 

اما الذاكرة فانها قائمة على الخيلة . وهما في بعض ا لحالات يتشابهان الى حد بتعذر 
معه التفريق بینہما » غير اهما يفترقان في ان الخيلة تقتصر على ادراك الصورة › بيا 
الذا كرة تدرك ان هذه الصورة هي صورة شيء قد سبق ادرا که فهي تتعلق بالماضي . 
والذاكرة قد توٴدي وظیفتہا عفوا » وقد تستحثها الارادة ؛ ويسمى هذا النوع الثاني 
تذكر؟ » وهو خاص بالانسان لانه یستلزم التفکیر . 

اللفس الناطقة : هي نفس الانسان » مجمع الى وظيفتها الخاصتين سا 
وها العقل والارادة » وظائف النفس النامية ووظائف النفس ا حاسة . 

والعقل قوة ادراك ا جردات. والعقولات (انجردات) موجودة بالقوة في الصور 
احسوسة . ولا كان العقل بالقوة (اعنی فيه استعداد لتقبل الجردات» العقولات) فلا 
بد من شيء بالفعل یستخلص العقولات من الادیات الحزئية احسوسة » ویطبع بها 


العقل » فيخرجه الى الفعل (اعني يجعل العقولات معقولة) . وبقول ارسطو في «كتاب 
النفس » : « يحب ان يكون في النفس تمييز يقابل التمييز العام بين المادة وبين العلة 
الفاعلية التي حدث الصور في المادة » وي الواقع نجد ‏ النفس من جهة واحدة العقل 
المائل للادة من حيث أنه يصير جیع العقولات » ومن جهة اخرى العقل (الماثل للعلة 
الفاعلة) لانه محدثها حميعاً » وهو بالاضافة الى المعقول کالضو" بالاضافة الى الالوان 
محوفا من الوان بالقوة(فی الظلمة)ا ی الوان بالفعله.ر کتاب النفس مقالة ٤‏ بداية ف ۵). 


ان هذا النص يشير الى عقلين ٠‏ واحد ہ فعال » والثاني و منفعل » . ولكن لارسطو 
کلاماً في العقلين لا خلو من عموض ؛ فهو يقول : « وهذا العقل (الفعال) هو القابل 
للمفارقة » وهو غير منفعل (اصلا) غير ممتزج ادة ‏ لان ماهيته انه فعل » والفاعل 
اشرف داتعا من المنفعل » والبدا راي العلة) اشرف من الادة » . الامر الذي جعل 
شراح ارسطو ينقسمون الى فريقين : منهم من قال ان ارسطو كان بقصد ان العقل 
الفعال ليس ملكة من ملكات النفس البشرية » بل مفارق ها ۰ وعليه ليست النفس 
حالدة ؛ وهذا هو شرح الاسکندر الا فروديسي 1 ومنهم من قال ان قصد ارسطو هو 
ان العقل الفعال هو ملكة من ملکات النفس البشرية » فاذن هذه النفس خالدة ء 
وهذا هو شرح عوسطیوس . 

والتجرید على ثلاث درجات : في الدرجة الاو جرد العقل ماهية الجسم الطبيعي 
ما يلابسها من الاعراض والصفات الشخصية ‏ كأن مجرد الانسانية من سقراط » ویدع 
جانباً کون سقراط الينياً فيلسوفاً ابيض بدیناً قصيرًا » الى غير ذلك ما يضاف اليه 
ولا يدخل في معنى « الانسان » . 

وي الدرجة الثانية جرد العقل من الجسم السطوح والحجوم واحطوط ويترك ما 
عدا ذلك » مثلاً اذا قلنا « منحني » فهذا لا يودي الى الذهن سوى معنى الشكل فقط 
دون تعيين مادة بالذات ‏ ونحن نعلم ان الانحناء يمكن ان يتفق لمواد كثيرة . 

وق الدرجة الثالثة بترك العقل الشكل ايضاً والمادة بالاطلاق ولا يستبقى من الي ء 
الأ کونه موجود » والمعاني اللازمة للوجود»مثل الجوهر والعرض والعلة والمکن والضر وري 
وغيرها ؛ فان کل موجود جوهر او عرض » علة او معلول » ممکن او ضروري » الى 
غير ذلك من المعاني الي تنطبق على الموجود من حيث هو موجود دون نظر الى كونه 
جسمياً او روحباً او كذا او کذا من الموجودات . 

(ملاحظة : التجريد عند ارسطو من فعل العقل ؛ فلا بعتقد العقل ان الاشياء 
موجودة في الواقع کا يتصورها هو , كا قال افلاطون اذ جعل المعقولاث في عالم 
و الثل ‏ ) . 


کتاب الجمع بين رأني الحکیمین 


ويقابل درجات التجريد الثلاث علوم ثلاثة : العلم الطبيعي للمجردات الي 
من الدرجة الاول » والعلم الرياضي لي من الدرجة الثانية » وعلم ما بعد الطبيعة للي 
من الدرجة الثالثة . 

وهذه العلوم الثلاثئة تولف »ما بسمیه ارسطو ‏ العلم النظري » اي العلم الذي 
غرضه مجرد ا لمعرفة . 

ویقابله العلم العملي وهو العلم الذي ترمي العرفة فيه الى تدبير افعال الانسان» 
وله قسمان : القسم الاول یدبر افعال الانسان من حيث هو انسان في نفسه وني الاسرة 
وتي ا جتمع : فينقسم ال الاخلاق وتدبير المنزل والسياسة . والقسم الثاني الفن » یدبر 
افعال الانسان بالنسبة الى موضوعات بولفها ويصنعها » وينقسم سب الوضوعات 
التي يتناوها ؛ وهذه تزید وتنقص تبعاً لتقدم الحضارة . فن المعلوم ان عندنا الآن من 
الفنون ما لم يكن عند الاقدمين > وربما كان للاقدمين فئون نجھلھا الان . 


و 





الاخلاق 

الانسان في جمیع افعاله يقصد الى ا یر ء سواء أكان هذا ا حیر حقيقيا كالفضيلة 
ام ظاهرياً كاللذة . فا هو خير الانسان الذي يجب ان نختاره ؟ او ما هي الغاية الي 
بيجب ان نسعى لادرا کها ؟ 

يذهب الناس كافة الى ان الحیر الذي ما نزال نطلبه والغاية التي ما نزال ننشدها 
انما هي السعادة ء وان الانسان مها يفعل فانعا هو يفعل لینال السعادة . ولکنهم یختلفون 
في فهم السعادة: فبعضهم يظنها في اللذة» وبعضهم في الشرف ۰ وبعضهم في الحكمة. 
فلننظر في هذه الحيرات الثلاثة . 

اما اللذة » فظاهرة نفسية اصلها ان للانسان قوى تتطلب العمل وان لكل منہا 
موضوعاً تتجه اليه طبعاً ء فاذا ما حملت نتجت لذة . فليست اللذة غاية في الاصل » 
وحن اول ما اکلنا او شربنا لم نفعل ذلك ابتغاء اللذة» بل ابتغاء سد الرمق » وكل من 
بأكل لأجل الا کل يرتكب شططاً ومر على نفسه ضررا . واذن فليست اللذة شيئ 
مایا من الفعل » ولکنپا ظاهرة مصاحبة للفعل» تضاف اليه كالنضارة الى الشباب . 
فقیمنها تابعة لقيمة القوة والفعل والموضوع . ولا شلك ان قوانا وافعاها وموضوعاتها تتفاوت ء 
فليس ال حس کالعقل» وليس الال كالفضيلة . فلا مجوز القول بالاطلاق ان اللذة 
حسنة او انها رديثة . ولکن الافعال هي الي توصف اللا بالحسن او بالرداءة وبالخير 
او بالشر . والمشاهد ان اللذة ان طلبت لذاتها الحقت الشخص ضررا بليغاً » واذن 
فليست هي السعادة » وليست هي غایتنا في الحياة . 


٦‏ سس ببس | سس سس سس ب ماخ 

واما الشرف او تكريم الناس ايانا فهو ايضا ظاهرة مصاحبة لشيء آخر : فان 
كان لمنصب او مال كان متعلقاً بالناس اكثر منه بنا » عنحونه کا يرون ء وكان على 
کل حال شرفاً كاذياً . وان كان لفضل كان الفضل خير! لانه علته ولانه الصق بالنفس. 
فليس الشرف غاية في ذاته . 

تبقى الحكمة › وفيها السعادة الحقيقية » ذلك لان لکل موجود وظيفة يؤديها » 
وال الموجود او خيره يقوم في تمام تأدية وظیفته.وللانسان» بما هو انسان» وظيفة خاصة 
عتاز مها » ليست هي الحياة النامية ولا الحیاۃ الحاسة » ولکنها الخحياة الناطقة . واذن 
فخير الانسان یقوم بمزاولة هذه ا حیاۃ على كل وجه » لانه ان عدل عنها الى اللذة 
شابه الهام وفقد انسانيته » وان اخذ يها عادت عليه بلذة لا تعادها لذة نقاء ودواماً 
وصار انساناً بمعنى الكلمة . 

واذا اتبعنا الحكمة وحکمنا العقل في جیع افعالنا طبعنا قوانا واستعداداتها على 
حالات معينة هي ما یسمی بالفضائل ؛ کا ان اتباع الشهوة یطبع القوى على حالات 
اخری مضادة هي الرذائل . فلیست الفضيلة والرذيلة طبيعيتين» وانھا الفضيلة تكنسب 
وتتعلم کا یتعلم اي فن باتيان افعال مطابقة لكال ذلك الفن . وتفقد الفضيلة باتیان 
افعال مضادة ها . والافعال بالاحال» منہا ما هو افراط » ومنها ما هو تفربط »وما 
ما هو وسط بین الطرفین . فبناء على هذه المقدمات نعرف الفضيلة بانها « ملكة اختیار 
الوسط العدل بين افراط وتفر بط کلاها رذيلة ٠‏ . 

نقول : دان الفضيلة ملكة » » وعني بذلك انها حال للنفس مكتسبة با لمران » 
وطبيعة ثانية ولدها التكرار . فلا بعد الرجل سيا او عدلاً » او عفاً حا الآ اذا عضا » 
او عدل » او عف داعا ومن غير عناء ؛ کا ان المصور مثلاً لا يعد مصورًا حقاً 
الآ اذا زاول التصوير حى بجیدہ من غير عناء . وكذلك الحال في كل صاحب فن 
او صناعة » كالطبيب » والجراح » والحداد ؛ والكاتب الخ. اما الفعل الفاضل المفرد 
او المتكرر في قترات بعيدة » فليس بينه وبين الفعل الصادر عن ملكة الفضيلة سوی 
شبه ظاهر فقط ء لانه غير صادر عن حال راحة في النفس » ولا يدل على ان اللفس 
اختارت الفضيلة حالاً ما وغاية . 1 

نقول : « ان الفضيلة ملكة اختیار الوسط العدل ٤‏ ونقصد بالوسط لا الوسط الرياضي 
الواقع على مسافة واحدة من طرفين فلا يتغير » بل وسطاً بالاضافة الينا » متغیر| تبعاً 
للافراد والاحوال . فثلاً الوسط الخسابی بين الحد الاقصى والحد الادني لما يستطيع 
الانسان ان يتناوله من غذاء يزيد على حاجة البتدی بالرياضة » ويقل عن حاجة 
المصارع » ولكن المقدار اللازم للمصارع وسط عدل بالاضافة اليه » وان زاد كثيرا 
عن حاجة الرجل العادي او الضعيف المريض › کا ان المقدار اللازم للمريض سط 


۳۷ 


کتاب الجمم بين راي الحكيمين 


عدل الى حالته . فالوسط العدل هو الذي يعينه العقل بالحكمة تبعاً للظروف . لذلك 
نعد الشجاعة مثلا» سطاً عدلاً بين الافراط » وهو التبور » والتفربط » وهو ال جحبن ‏ 
ونعد السخاء وسطأ عدلاً بین افراط هو التبذير وتفريط هو التقتير » ونعد العفة وصطاً 
عدلاً بين افراط هو الشره وتفريط هو الجمود . ثم نرى الشجاعة والسخاء والعفة تتفاوت 
في اوساطها بتفاوت الافراد واختلاف الظروف » حى ان الارملة الفقيرة التي تجود 
بدانق اسخی من الغني الذي يعطي مبلغاً ضخماً هو بعض فضلة . بل ان الوسط الفاضل 
اعتباري لا رياضي » حتى مع غض النظر عن الشخص وظروفه » ذلك انه اميل 
لأحد الطرفين منه للاخر » فالشجاعة اقرب للتہور منها للجبن » والسخاء اقرب للتبذیر 
منه للتقتير ۰ والعفة اقرب لحمود الشهوة منہا للشره » اي انه تارة يكون اقرب للافراط ء 
وطورًا اقرب للتفريط . 

وما تجب ملاحظته ؛ ان الفضيلة» وان تكن من حيث ماهيتها وسطاً بین طرفين 
مرذولین ؛ الآ انها من حيث انفیر حد اقصى وة » اذ ان الوسط هو ما تعینه الحكمة 
بعد تدبير جمیع الظروف» هو ما يجب فعله وهنا والآن » فهو خير بالاطلاق تابع لنية 
الفاعل لا لكمية المفعول . 

واخیر! يذكر ارسطو ان كل سعادة الانسان في هذه الدنيا : لا نظرة الى ما وراء 
الحياة ء ولا رجاء ثواب . لد حدق ارسطو كثيرا فی الارض » ففاتته السماء » وقصر. 
عن استاذه افلاطون » فقال بشي ء من الرارة والنشاوم : ہ ايها الناس ؛ لنعمل وظیفتنا 
كناس » ولنكتف بسعادة نسبية » . (الاخلاق الى نيقوماخوس : مقالة اول » فصل 
حادي عشر) . 





السياسة 


اذا انتقلنا من الاخلاق الى السياسة فقد ارتقينا من علم ادنى الى علم اعلى ء لان 
الدولة هي التي تبي للافراد الاسباب المادية والادبية للحياة الفاضلة > تحمي حاتہم 
وتتعهدهم بالتعلیم والتر بیةء فيتعاونون على اکتساب الفضائل والعلوم وتحقيق انسانيتهم . 
وهي في اداء مهمتبا هذه تسترشد بالاخلاق طبعاً » تشرعها قوانین وتحوطها بسياج من 
الرهبة يزيد في احترامها ؛ ولکنہا تسترشد ايضاً بغير علم الاخلاق من العلوم والفنون » 
كعلم الاقتصاد وتوفير الرخاء » وکفن الحرب لصيانة الاستقلال » وما البا من سائل 
الرقي وعوامل الحضارة . فالدولة الحكم الاعلى في ا جتمع توجه جهوده الى غايته » 
وتستخدم الفنون والصناعات ؛ والعلم الخاص بها ارفع العلوم العملية جميعاً . 

وعلى ذلك فدعوى السوفسطائيين ساقطة » اذ يقولون ان الاجتاع وليد العرف او 


Û A‏ تس وج سس ریت تس و و سس و سس سس سي سس ی تست مقلمة 
نتیجة عقد . الحقيقة ان الاجتاع قائم على الطبيعة الانسانية النازعة الى کالما » وان 
الانسان مدني بالطبع » فهو لا یوجد بغير الأسرة ترعاه وتوژیده الى ان يبلغ اشده . 
فالأسرة المجتمع الاول » وتلپا القرية » وهي جموع أسر تتآزر لتوفیر حياة اوسع وا کل 
ما نستطیعه الاسرة الواحدة . واذا ما انحدت القری التجاورة کونت مدينة » ا يمجتمعاً 
تامأ » يكني نفسه بنفسه ویکفل جيم اغراض الیاۃ » الضروري منبا والكيالي» الادي 
منها والادني . فنی رأبه » کا في رأي افلاطون ومعظم الیونان في عصره » المدينة ارتي 
ا جتمعات ؛ ولا يرى في الامبراطوريات سوى مجتمعات غير طبيعية تعتمد على اللحرب 
والتجارة وتتخدهما غاية لها ء فيفسد بهیا ا جتمع . وما الغاية الحقة الا الفضيلة في السلم 
والقناعة ؟ 

الأسرة : هي الحلية الاجتاعية . تتألف الأسرة من الزوجين والبنسین والعبيد . 
اما الزوجان فبينهها تفاوت : الرجل اكل عقلاً من المرأة » فهو رأس الأسرة واليه 
برجم تدبير شوون الدولة » ويرجع للمرأة العناية بالبنين وبالمنزل تحت اشراف الرجل : 
ذلك ما تريده طبيعة كل منهما » ولیس بصحيح ما قال افلاطون من ان الطبيعة جعلت 
المرأة مساوية للرجل وهيأتها للمشاركة في الجندية والسياسة . واما البنون فهم لوالديهم کا 
يدل عليه الیل الطبيعي »وقد ظن افلاطون ان شيوعية الاطفال توسع دائرة التعاطف ؛ 
ولکنها ي الحقيقة ثواد ي الى انتفاء الحبة والاحترام ۽ لان الطفل الذي هو ابن الجميع 
ليس ابن احد . هذا الى ان تشابه الاطفال والوالدين يكشف القرابة حتماً » فتز ول 
الشيوعية ویعود الیل الطبيعي من جانب الوالدین نحو اولادهم . واخیر! العبید وظیفتهم 
تحصیل الثروة الضرورية للاسرة والقیام على خدمتها. ذلك بان «الواطن» رجل حر حبته 
الطبيعة ذكاء وشجاعة فبنى لنفسه مدينة وفرع لسياستها محصص حیاته للحدمتها في 
السلم والحرب ؛ فلا یتسم وفته للعناية بشوون معاشه وی عليه كرامته ان بتنزل للاعمال 
اليدوية يزاوها » فیشوه يديه وخلقته » ویظهر عظاهر وضيعة . فکان لا بد له من 
يتكفل بذلك دونه . وقد اوجدت الطبیعة شعوباً قليلي الذکاء » اقویاء البنية » فقدمت 
له منها «آلات حية » » اولئك هم العبید . 

ویقول ارسطو في کتاب : « السياسة » (المقال ۱ فصل 7): « فن الناس من 
هم احرار طبعاً ومنہم عبید طبعاً ء ان شعوب الشمال الجليدي واوروبا شجعان ؛ 
لهذا لا یکدر احد علیہم صفو حريتهم » ولكنهم عاطلون من الذکاء والهارة والانظمة 
السياسية الصالحة » لهذا هم عاجزون عن التسلط على جیرانہم . اما الشرقيون فيمتازون 
بالذكاء والمهارة ولکنبم خلو من الشجاعة وهذا هم مغلو بون ومستعبدون الى الابد . واما 
الشعب اليوناني فيجمع بين الميزتين : الشجاعة والذكاء ؛ کا ان بلده متوسط الوقع » 
لهذا هو حتفظ بالحرية » ولو اتيحت له الوحدة لتسلط على الجميع » . اذا فاليوناني 


کتاب الجسم بن رأني ا حکیمین ۳۹ 





سيد حر » والاجنبي (البربري) عبد له › ولا بستعبد اليوناني اخاه بأي حال . هذه 
فكرة « الشعب افتار » ظلها ارسطو اولیة كلية ضرورية . فارسطو يقبل الرق کا قبله 
افلاطون » ويرقع الشعب اليوناني الى مقام السید من سائر الشعوب . ولکنه يقول ان 
ابن العبد بالطبع لا يرث بالضرورة انحطاط ابيه ء فان لم يرثه لم یکن عبد ا بالطبع 
وانفتح امامه باب العتق . وارسطو يوجب على السيد ان بحسن استخدام سلطانہ على 
رقيقه » وان يعامله معاملة انسانية . والمعنى الذي یوخذ من جموع اقواله هو ان الرقيق 
خادم مدى الياة . 

اما الدينة فلها غاية علیا هي معاوئة الافراد على بلوع کالم العقلي وا حلتی . يفا 
غاية ادنى هي توفیر اسباب الماش . والغاية الثانية وسيلة للاولى وخاضعة لا 
من حيث ان سعادة الانسان عقلية خلقیة . لذلك يحب على الدولة ان تقف الاستعداد 
الحرني والتجارۃ عند الحد الملائم للغاية العليا » وهي تفوت على الافراد هذه الغاية حتماً 
اذا اتخذت من دونپا الحرب غاية قديئة اسبرطة ؛ او التجارة والملاحة كيعض مدن 
اخرى . اما ا حرب فواضح انها صيلة لصيانة الحق او لاسترداده » ولا يمكن ان تكون 
ا حالة الطبيعية للمديئة . 

واما التجارة فالاصل فیپا المبادلة » مبادلة الاشیاء بأشياء » لأرضاء الحاجات 
الضرورية . ثم اخترع النقد وسيلة للمبادلة ور زا للثروة . وما ليث ان انقلب غاية 
يطلب لذاته » وصار الانتاج غاية كذلك بعد ان كان وسيلة للحياة يقدر على قدر 
حاجاتها ! فنشأت التجارة » وهي غير طبيعية لانها مبادلة الاشياء لا باشیاء اخری 
لاغراض طبيعية » بل بالنقد وهو اختراع غير طبيعي > ولان هذه البادلة تجحري دون 
مراعاة اتید الضروري للحياة : 

ومن باب اول الربا غير طبيعي ‏ لا نه مبادلة اللقد بالنقد نفسه والنقد معدن لا 
ينتج کا حقل ولا يلد کا اشیة » فلا يصح عدلاً ان تتقاضى « فائدة » عن النقد . 

فارسطو ميل اذن الى عيشة بسيطة اقرب الى الطبيعة والقناعة منها الى الاختراع 
والترف » ويريد المدينة غنية بالعلم والفضيلة لا با مال والسلطان . 

المدينة : ان الأسرة «الملكية صادرتان عن الطبيعة لا عن الوضع والعرف » 
فالغاهها معرض ليل الطبيعة ویر الدولة جميعاً ومستحيل التنفیذ . 

لا شك في ان الملكية اللخاصة لها مساوئ » ولكن الملكية المشتركة والمعيشة ا شترکة 
مصدر خلافات ابضاً » وها تقتلان الرغبة في العمل » فان الانسان لا يعنى عادة 
بغير نفسه واهله » ويتواكل فیا ختص بالصالح العام . ثم ان الشعور بالملكية مصدر 
لذة » لانه نوع من حب الذات ء واستخدام الملكية لمساعدة الاصدقاء والعارف » 


°( انه 


وللضيافة » مصدر لذة وفرصة لفعل الفضيلة » كالسخاء والعفة » فان المعدم لا 
يستطيع ان يسخو . وانھا تنشأ االحلافات من الملكية الخاصة لفساد الناس لا لکوہا 
خاصة » ولو انصفوا لأشرك بعضهم بعضاً في نتاجھا فعوض الذي عنده اكثر على 
الذي عنده اقل » فتلتی حسنات الملكية والشيوعية وتبقى في مستوى المعيشة الحسنة ء 
لا تعدوه الى الائراء للاثراء . 

اما الحكومة فتختلف اشكاها باختلاف الغاية التي ترمي اليها وعدد الحكام . فن 
الوجهة الاولى ۰ الحكومات صالحة می كانت غایتہا خير ا جموع » وفاسدة می 
توتعی الحكام مصالحهم ا لحاصة . فیخرج لنا جنسان تحتہما انواع تتعين من الوجهة 
الثانية اي بعدد الحكام : 


الحكومات الصالحة الحكومات الفاسدة 
۲ - الارستقراطية ۲- الاوليغركية 
۳- الديموقراطية ۳- الديماغوغية 


فالملكية حكومة الفرد الفاضل العادل . والارستقراطية حکومة الاقلية الفاضلة 
العادلة » والديموقراطية حكومة الاغلبية الفقيرة » تمتاز بالحرية والمساواة واتباع دستور . 

اما الطغيان فهو حکومة الفرد الظالم »> والاوليغركية حكومة الاغنياء والاعيان » 
والديماغوغية حكومة العامة تنبع اهواءها المتقلبة . 

الحكومة الثلی : كل واحدة من الحكومات الصالة تقوم على ميدأ صميح 
بعض الصحة لا كلهاء لذلك لا عکن ايثار احدھا واعتبارها كاملة . فيجب ان نطبق 
هنا المبدأ الذي اعتمده ارسطو ني الاخلاق وهو ان « خير الامور الوسط » وان نجد 
طبقة من الشعب » کا يقول ارسطو » تكون مزاجاً من ضدين ووسطاً بين طرفين : 
هذه الطبقة هي الوسطى » ویسمیہا ارسطو « بوليتية » اي الدستورية » وهي مولفة من 
اصحاب الثر وة العقارية المتوسطة يعيشون من عملهم ولا يملكون فراغاً من الوقت ۰ فلا 
يعقدون الا الجلسات الضرورية ويمخضعون للدستور . فحكومتهم مزاج من الاوليغركية 
والديموقراطية » مع ميل الى هذه . وكلا کنر عددهم استطاعوا مقاومة الاحزاب التطرفة 
وصيانة الدستور . ولا خوف ان یتحد خصومهم علييم 3 فانہم لما كانوا وسطاً ء كانت 
السافة بینہم وبين كل ضد اقرب منها بين ضد وآخر ء لذلك يثق بهم كل فريق اکتر 
ما يثق باضدادہ . ومع كل ذلك فان ارسطو يقرر ان الحكومة لشعب ما يجب ان تقوم 
على اعتبار طبيعة هذا الشعب ۰ فهو لا يبني دولة نظرية » ولكنه يستخدم طائفة كبيرة 
من الملاحظات والتجارب لتعيين الشروط الكفيلة بتحقيق الغایة من الاجتاع . 
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كتاب الجمع بين رأني الحكيمين 


بعد ارسطو ظهرت في اثينا مدرستان متعاصرتان متعارضتان» هما المدرسة الابيقورية 
والدرسة الرواقية» عنیتا حصوصا بالاخلاق . تقول الابيقورية بكثرة الموجودات وندعها 
لفعل الصدفة دون رابط ولا قانون . وتضع السعادة فی اللذة وتجعل قانون الاخلاق النفعة 
الذائية > وتقصي الاطة خارج العام وتگر دعاءهم . فهي مدرسة مادية . 

اما الرواقية فتقول بوحدة الوجود و بقانون ضروري اوعقل كلي منبث في الوحود؛ 
وتلتمس اساس الاخلاق في حرية الارادة وتعین لما قانوناً هو الواجب » واجب الطابقة 
بين الارادة الفردية والارادة الكلية » وتضع السعادة في الواجب وعبادة العقل الكلي » 
فهي مدرسة عقلیة على الرغم من مادیتہا ؛ ومدرسة فضيلة وشجاعة . 

ثم انحصر العمل الفلستي في شرح ابحاث التقدمین وتدوين اللخصات ‏ ولکنه 
كان عملا قوياً سامت فيه شعوب البحر المتوسط ء اذ كانت الثقافة اليونانية قد سادت 

وئی مقدمة المراكز العلمية الجديدة مدينة الاسكندرية . وكان بالاسكندرية جالية 
یہودیة تأدبت بالادب الیونانی حتی نسيت العبرية » ولم تكن تقرأ التوراة الآ في 
تر حمتها اليونانية . 





الافلاطونية الجديدة 


بعد وفاة افلاطون اخذ اتباعه محاولون وضع فلسفة دبنیة أو دين مقلسف . 
فالافلاطونية الجديدة مذهب قام على اصول افلاطونية وغثل عناصر من جیع المذاهب » 
فلسفية ودینیة » يونانية وشرقية » بما في ذلك السحر «التنجيم والعرافة ؛ غير ان رجالها 
حرصوا على الاحتفاظ بالروح اليوناني خالصاً » اي بالعقلية العلمية الي تنظر الى 
الوجود كأنه هندسة كبرى » فتستبعد منه ء بقدر المستطاع » الممكن والحادث > 
وتخضعه للضرورة . وبذا يعارضون الديانات جیعاً » ومنبا اليهودية والسيحية مع تأثرهم 
بها » ويعارضون افلاطون نفسه في تصويره الصانع يتدخل تدخلاً شخضياً طرعاآً 
حير بته » وینظم العالم وفقاً المثل-» فیتونحی غايات ؛ ویخلق الزمان . والافلاطونية 
الجديدة سورية اسكندرية اثينية . 

ويعتبر امونيوس ساكاس (۲۵۰-۱۷۰ م ) ابرز افلاطوني الاسكندرية » ولد 
نس ابوين مسيحيين › ونشأ مسيحياً . كان مالا (وهذا مجی أمظ سا كاس المضاف 

لى اسه) ؛ فلا تفلسف ارتد عن المسيحية . 
يدون آراءه » ویقال انه كان بحاول التوفيق بين افلاطون وارسطو و في اهم النقط 
اكثرها ضرورة » وهي : الله » والعالم » والنفس .. ومن ابرز تلامیذہ افلوطين . 


افلوطين 
06 — ۰م 


حياته : 


ولد في لیقوبولیس من اعمال مصر الوسطی حیث تعلم اول القراءة والكتابة وا حساب 
والنحو . وتي الثامنة والعشرين قصد الى الاسكندرية » فقاده صديق الى امونیوس ولزمه 
احدى عشرة ستة . ثم اراد ان بقف على الافكار الفارسية والهندية » فالتحق بالجيش 
الروماني ا جرد على فارس ء ولكن هذا الجيش ء بعد ان طرد الفرس من سوريا » انہزم 
في العراق » فلجأ افلوطين الى انطاكية» ثم يحل الى روما وهو في الاربعين ء واقام بها 
حتى وفاته . وكان مجلسه بها حافلاً بالعلاء وكبار رجال المدينة » حتى تتلمذ له 
الامبراطور وزوجته . 

دم بشرع في الكتابة الآ حوالي االحمسين ء للا الح عليه تلاميله ورأى هو بعض 
تلاميذ أمونيوس قد نحللوا من عهد ونشروا آراءهم . كان يكتب او يملي على عجل 
رسائل متفاوتة الطول هي صورة لتعليمه الشفوي . وكان تعليمه شرحاً على نص لأفلاطون 
او لأرسطو او لواحد من شراحها » او جواباً عن سوال » او ردا على اعتراض . 
فليست رسائله عرضاً منظما لمذهبه » لذلك جاءت کل رسالة عبارة عن مجمل المذهب 
منظور اليه من وجهة خاصة ء وكانت هذه الطريقة مألوقة وقتئذ . وكان الموضوع 
الرئيسي النجاة : نجاة النفس من سنا المادي وانطلاقها من عالم الظواهر الى موطہہا 
الا صلي 1 

وبعد وفاته جع تلمیله فرفوريوس الرسائل وکانت اربعاً وخسين » وقدم ها بترجمة 
لحياة افلوطین ووزعها على ستة اقسام »ي کل قسم تسع رسائل » فسمیت «بالتساعيات » 
جمع في کل تساعية الرسائل التي تعالج نفس الوضوع .فالنساعیة الاول خاصة بالانسان» 
والثانية والثالثة بالعالم احسوس ٠‏ والرابعة بالنفس ء وا حامسة بالعقل » والسادسة بالوجود 
الدائم او العالم العلوي . وقد بقیت حميعاً . 
فلسفته : الوحدة متحققة ي كل شيء : 

اذا نظرنا في الوجودات رأينا انها هي ما هي بالوحدة : فثلا البیت والسفينة لا 
يوجدان ان لم يكونا حاصلین على الوحدة » وكذلك الحال في النبات والحيوان » کل 
منہا جسم واحد ء فاذا نز فقد الوجود الذي كان له » وصار الى موجودات اخری 


0 
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كل مها موجود واحد . توجد الصحة حين توجد وحدة التنسيق» ويوجد الال 
حين تجمم ادخ بين الاجزاء. والقدار التصل حال يقسم فيعدم صفة الوحدة ویتغبر 
و جوده . والنفس هي الي تصنم الجسم وتعطيه الصورة والنة م فترد الكل الى الوحدة . 
وما يقال عن الوجود ابزلي يقال عن العالم في حملته : ان علة النظام فيه نفس كلية ء 
ولکنہا اکثر وحدة من النفوس الجحزئية . فان کل موجود اما هو واحد بقدر ما يحتمله 
وجوده : كلا قل وجوده قلت وحدته » وکلا زاد زادت وحدته . 

على ان اللفس بالاطلاق متكثرة » فيها قوی عدة » قوی الاستدلال والاشتہاء 
والادراك مجموعة في وحدة.فالنفس» وهي موجود واحد » وهي الي تدخل الرحدة في 
الوجودات ؛ ليست عين الوحدة ولکنہا تشارك في الوحدة » اي انها تقبلها من فعل 
موجود آخر . هذا الوجود اشد وحدة من النفس الكلية . هو العقل الكلي الحاوي 
في ذاته جمیع مثل الوجودات . ان العقولات مترابطة متضامنة .» وتقتضي عقلاً كلياً 
حویہا ويدرك ترابطها » ولکنه لیس الحد الاول » فانه موجود عافل » ولا بخلو موضوع 
تعقله ان يكون اما هو نفسه» فيكون مزدوجاً لا بسیطاً ؛ او مغایرا له فيكون الوضوع 
اعی منه وسابقاً عليه . فنرتقي الى الواحد بالذات » وقد تدرجنا في الرحدة من البعید 
الى الاقرب فالاقرب . 


هذا الحد الاول يجب ان نتأمله بالعقل الصرف . فا دام قبل العقل الكلي » فهو 
ليس عقلاً » فان العقل موجود معين ؛ والحد الاول متقدم على کل موجود » فهو بری 
من كل صورة » حى الصورة العقولة » اذ انه ما كانت طبيعة الواحد مولدة للكل » 
فهی ليست شیباً ما تلد » واذا كنا نقول انه علة » فعنی ذلك اننا حاصلون على شى ء 
منه » بيا هو باق في ذاته » ولیس شيا من الاشیاء التي هو علتها . فیجب ان نننی 
عنه فعل التعقل ولفهم ۰ تعقل ذاته وساثر الاشیاء . وهکذا وصل افلوطین الى مبدأ 
اول عاطل من العقولات ومن التعقل (اذ ان في التعقل انقسام : العقل الذي یعقل 
والموضوع المعقول) كي يكون بسيطاً تام البساطة . وهو يفهم البساطة فهماً ریاضیاً 
ویتصور الوجود الاول كا نتصور النقطة الرياضية . 


فيض العالم عن الواحد : ان الواحد غير متحرك » اذ ليس خارجه حد يتحرك 
اليه . فاذا جاء شي ء بعده » فلا بج الشيء الى الوجود الآ اذا كان الواحد متجهاً الى 
ذاته ابدا. ومجب القول ان ما ياي من الواحد يأني منه دون حركة » دون ميل » 
دون ارادة . 

وماذا نتصور حوله اذا كان ساکناً؟ نتصور اشعاعاً آنياً منه وهو ساکن ؛ کا 
يتولد من الشمس الضو الساطع المحيط بها وهي ساكنة دائماً . على ان كل موجود » 


ما دام في الوجود » بحدث بالضرورة حوله » من ذات ماهيته ء شيئاً يتجه الى خارج 
وبتعلق بقدرته الراهنة › هذا الشي ء ء بمثابة صورة الموجود الحادث منه » فثلاً النار 
تولد الحرارة ء ولا محتفظ الثلج بكل برودته ء والمشمومات خاصة شاهد على ذلك ؛ 
فا دامت موجودة انتشرت منہا رائحة هي شيء حقیق يستمتع بها كل اطيرة . 

یضاف ال ما تقدم ان کل موجود یصل الى ماله يلد » واذن فالوجود الکامل 
دائماً يلد داعا » يلد موضوعاً سرمدیاً » يلد موجود! ادني منه » ولكنه الاعظم بعده . 
هذا الاعظم بعده هو العقل الكلي الذي .هو كلمة الواحد وفعله وصورته . ولكن الواحد 
ليس عقلاً » فكيف يلد العقل ؟ ذلك بانه يرى بانجاهه الى ذاته » وهذه الروئية هي 
العقل (الكلي) . هذا العقل الكلي يحوي في ذاته جميع الوجودات اللحالدة في سكون 
سرمدي . ولكن وحدة هذا العقل ليست وحدة الواحد الاول : لان هذا العقل يعقل 
ومن تعقله تفيض النفس الكلية الى هي صورنه » فهي تنظر صوبه > کا ينظر العقل 
الكلي صوب الواحد : كل موجود مولود يشتاق الى الوحود الذي ولده وعبه› فالتفس 
الكلية متحدة بالعقل الكلي . وحين تنظر اليه يفيض مها موجودات ادني مہا : 
الکوا کب الالحية في السماء ووضعت فہا النظام ؛ ونفوس البشر والاجسامء والحيوانات » 
والمادة آخر مراتب الوجود (فهي ابعد ما یکون عن النفس الكلية » فهي اصل الشرء 
اذ الشر معناه الابتعاد عن المصدر). 

. الس البشرية : هي فيض من النفس الكلية ء واتصال النفس البشرية 
بالجسم اصل نقائصها وشرورها ع لتر قار جا كام بای 
البشرية تلتی في بدنہا الشر 0 انها تعيش في الحزن والشهوة واللحوفء وقي كل 
الشرور . البدن ها سجن وقبر ۰ وا لم كهت ومغارة » (التساعية الرابعة ۳۰۸) . فيجب 
ان تكون غايتها احلاص منه والعودة 1 الاول الواحد . والسبیل الى تحقيق هذا الاحاد 
بالواحد لا يكون عن طريق فاد » بل بواسطة الزهد والتأمل . بالزهد تنصرف النفس 
عن كل محسوس » وبالتأمل تكتشف النفس وحدتها مع النفس الكلية .< ¢ مع العقل 
الكلي واخیرا مع الواحد . فتری انہا رت وت . واذا 
لے سا ارس یت قاعد تنه واي القت ما فالفلسفة هي وسيلة 
للنفس في صعودها الى الواحد والانحاد به . هذا الآنحاد هو الغبطة العظمی؛ وهو حال 
انجذاب تفقد فيها النفس كل شعور بذاتہا وتستغرق في الواحد الاول . هذه ا حال 
ممكنة في اللحياة العاجلة ولكن لا يذوقها الآ القليل ولا يذوقونها الآ نادرًا . ويقول 
فرفوريوس : ان افلوطين جذب اربع مرات . (نقلاً عن افلوطين) . 


كياب الجسم بین رآ المكينين يبب تست 0 ) 
بعد افلوطین 


تفلسف على طريقة افلوطین تلمیله فورفوریوس السوري صاحب کاب و الدخل 
الى مقولات ارسطو » (المعروف باسمه الیونائی ايساغوغي › عند العرب) . 5 
الهتمون بالفلسفة الآ تحر بر اللخصات وشرح كتب افلاطون وارسطو . کان العا 
القديم قد شاخ وهرم ۰ فشاخت معه الفلسفة اليونانية بحیٹ ان الامپراطور بوستینیان 
لا اغلق مدارس الفلسفة في اثينا سنة ۵۲٩‏ م لم يفعل الآ ان سبل مہا . ولكن نقل 
هذا الثراث الى السريانية والعر بية) ثم ترحمت الکتب العربية الى اللاتينية فساهمت في 
نقل الثراث القديم الى اوروبا . 


الصم الثالي 
انتشار الثقافة اليونانية 


وترجة التراث اليوتاني الى المربیة 


كانت فتوح الاسكندر المقدوني لكثير من بلاد آسيا وافريقية سيا كبيرًا من 
اسباب انتغار الثقافة اليونانية في الشرق . فقد كانت مملكته بلاد اليونان ومقدونية في 
اوروبا ؛ ومصر وليديا في افريقية » وسوريا وفلسطين والعراق وما اليه » وبلاد فارس 
وترکستان وافغانستان ؛ وقسماً من بلاد الحند في آسیا . 

وكان من سياسته التقريب بين هذه البلاد المفتوحة وبلاد الاغريق ومزج ا منس 
الاغریتی باجناس آسیا وافریقیة في الحضارة «العارة ونظم ا حکم والثقافة . ولهذا كان 
بحث الیونانیین على سکنی هذه البلاد وخالطة اهلها . وکان ینظم مدنپا تنظیماً يونانيا 
ویشجع الادباء والکتاب والعلاء على نشر ادم وعلمهم . فكان من ذلك » ومن الولاة 
اليونانيين الذين ورثوا الحكم من الاسکندر في الالك الشرقية » ان انتشرت الحضارة 
اليونانية » والثقافة اليوئانية من عهد الاسکندر . وكانت البلاد الي بين دجلة والفرات 
تغلب عليها الثقافة الاغريقية . وظلت هذه الثقافة تنمو وري عرها حى بعد ان انسحب 
الجيش اليوناني من هذه الاقطار . واشتہرت في الشرق قبل الاسلام الى ما بعده مدن 
كثيرة كانت مرک زا للثقافة اليونانية » من اشهرها الاسكندرية » الرها ونصیبین » 
جنديسابور » حران . 


المدارس 


الاسكندرية : بعد موت الاسكندر احذ اليونانيون الرازحون تحت النير المقدوني 
ینزعون الى التحرر ويضطهدون کل من له علاقة بمقدونية . ومن جملة الذين اضطهدوا 
لهذا السبب اسائذة مدرسة اثينا التي انشأها ارسطو - وقد اخذت عليهم نزعتہم 
المقدونية ‏ فلجأوا الى الاسكندرية حيث انشأوا مدرسة امنت استمرار التقليد المشائي 
وظلت قائمة حتى فتح العرب لصر . وبجانب الفلسفة اليونانية كان في الاسكندرية 
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رواسب تراث مصر القديم وتيارات دینیة شرقية عديدة . ولكن اصبحت اللغة اليونانية 
لغة العلم » واصبح الفكر اليوناني منہل كل تثقيف ء ذاك الفكر الذي امتزج بکل 
تراث الشرق الديني والعلمي وانحرافی » وكون ما يسمى بالثقافة الميلينية . 

فكانت اللغة اليونانية هي السائدة في الاسكندرية » حتى ان يهود تلك المدينة 
كانوا يقرأون التوراة في الترحمة اليونانية العروفة بالسبعینیة(۱). وفيلون ؛ اشهر علاء 
الود » لم يكن يعرف العبرية ء فقراً التوراة باليونانية وشرحها بہذہ اللغة » قاصدا 
الى ان يبين للیونان ان في التوراة فلسفة اقدم واسمى من فلسفتهم . 

ونفتحت المسيحية للفلسفة اليونانية على يد کلمان الاسكندري (۱4۵ - ۲۲۵ م) 
ثم على يد اوریجان ۱۸٤(‏ - ۲۵۳ م) کلاهما علم في الاسكندرية مدافعاً عن المسيحية 
وکلاهما تأثر بالثقافة اليونانية وكان یکتب باللغة اليونانية . 

وتأسست في الاسكندرية مدرسة فلسفية تنزع الى الافلاطونية الجديدة . اسسها 
امونيوس الال (۱۷۵ - ۲۵۰ م) وتعلم فيها » على يد المؤسس » افلوطين اكبر مجددي 
الافلاطونية . 

وجدت نزعة اخرى ء مع انتشار الدين السيحي › هي التوفيق بين الثقافة اليونإنية 
والمسيحية ء بمثلها خاصة بحیی النحوي » ثم تلميذه اصطفن الاسكندري (۲) . 

وقد اتصل المسلمون عدرسة الاسكندرية في العهد الاموي » فنری خالد بن يزيد 
ابن معاویة يرجم له بعض الكتب « اصطفن » الملقب بالاسكندراني . اما في العصر 
العباسی فليس هناك ذكر لاتصال ا حلفاء العباسیین بمدرسة الاسكندرية وذلك لبعدها 
عن بغداد » مركز اللحلافة » وليل هذه الدرسة الى الزهد » وضعف النشاط العلمي فیہا۔ 

مدرستا الرها ونصیبین : تأسست مدرسة انطا کیة(۳) عام ٠/الاميلادية»‏ وکانت 


(۱) هي اندم الترججات واشهرها . قام بها تي القرن الثالث قبل الميلاد » تلبية لدعوة بطلیموس 
فيلادلف » اثنان وسبعون عالماً من هود مصر . وهلا العدد هو اصل التسمية . 

(۲) يوا النحوي هو يوحنا فيلوبون المصري الاسکندراني » او حیی النحوي ؛ کا يدعوه العرب. 
عاش في النصف الاول من القرن السادس اليلادي ؛فلم يشهد فتح المرب للاسكندرية . ابا اصطفن فهو 
تلميذ بخیی النحوي » ثم كان استاذاً في مدرمة الاسكندرية ؛ تنکر لكثير من تمالم الافلاطونية الحديغة 
ليقرب بین افلاطون والمسيحية » ويوفق بين الفلسفة والدين . 

(۳) انطاكية : (عطعهوقصق) مدينة على مافة مئة کیلویٹر غرني حلب ؛ اسسها انطییقرس عام 
۰ ثليائة قل الیلاد » فاصبحت ثالث مدينة مهمة في الا مبراطورية الرومانية » وكانت من اولى 
الدن الي اعتنقت المسيحية . 

الرها (0۳62 ر٥ەي٥ظ)‏ يقال ان مؤسها مرود (حوالي ۲۲۰۰ سنة قبل الميلاد) » تقع في ائمال 
الغربي العراق » اعتنقت المسيحية في عهد مبكر ؛ ويقال انه كان يوجد فهاما یقرب من ۳۰۰ صومعة 
ودیر للرهبان المسيحيين . احتلھا العرب سنة ٦٥٦۹‏ م عندما فتحوا المراق . 

نصيبين (هذطنعةاة) مدينة في الال الغربي الموصل (في الجزيرة) يقال ان مرود قد اسھا . 


۱۸ مقلمة 
مدرسة لاهوتية یغلب علیپا طابع الفلسفة الافلاطوئية . ومن اشهر اعلامها یوحنا ف 
الذهب (المتوي عام ۰۷ م( . کان اساتذتہا يدافعون عن الدين بادلة فلسفية ؛ 
مستخدمین اللغة اليونانية . غير ان احد المؤلفين السريان » ويدعى پروبا (وبطمءط) 
عاش في النصف الاول من القرن الحامس » نقل الى السريانية «کتاب العبارة من 
منطق ارسطو » و «کتاب القیاس » ء ووضع شرحاً لما . وهذا اول نقل الى السريانية 
وصلت الينا مخطوطاته : 
ولا ظهرت البدعة النسطورية انتقل عدد كبير من اساتذة مدرسة انطاكية الى 
مدرسة الرها لنشر عقیدتہم(١)‏ . انشا الفرس مدرسة الرها عام ۳٩۳‏ وفرضوا فيها التعليم 
باليونانية . فدرس فيها منطق ارسطو » وايساغوغي فرفوريوس . ولكن لما تسربت البدعة 
النسطورية الى مدرسة الرها بدأ الاساتذة ينقلون الى السريانية ما يعلمون . ولكن في عام 
۱ لا ولي قورا (مسیرن) اسقفاً على الرها جد في عاربة النسطورية وطلب من 
الامبراطور زینون اغلاق المدرسة ؛ فأمر باغلاقها عام ۸۹ . فتوجه بعض الاساتذة 
والطلاب الى نصيبين » حيث عهد اسقف الدينة النسطوري (برصوماً) الى احد هؤلاء 
الاساتذة ويدعى نرمي » وانشأ مدرسة في نصیبین . فازدھرت هذه المدرسة ء ختی ان 
د تلامذتہا بلغ نحو ۸۰۰ في اواخر القرن السادس . ولم تنحط هذه المدرسة الآ 
ابتداء من القرن السابع بعد ان تأسست مدرسة بغداد . 


مدرسة بغداد : يذكر ابن اي اصيبعة نقلاً عن الفاراني: « انتقل التعلیم من 


)۱( اهم الدع في السيحية : ١‏ - بدعة اریس (0۱ ۳۳۹-۲) اعتر بنوة السیح عن طريق 
الفیض الازلي » واعتبر طبيعة السیح من طيعة الہ . ولکن شبه اريوس صدور الاين عن الاب بصدور 
امملول عن الملة . لذلك قام اخصامه محاربون هذا الرأي » مثبتین بالبراهين الفلسفية أن المملول بعد الملة » 
فيصبح رأي اريوس مشوهاً لألوهية المسيح . ب - بدعة نسطوریوس 44.-8٠6(‏ م) علم ان العذراء 
مرم هي ام المسيح الانسان » لا ام الله » اي ام جسده وروحه ونفسه ؛ وان المسيح لم يكن ؛ عند ولادته » 
ال انساناً اصبح لا بعد ان حلت الكلمة في جسده الانساني . وقد رشق بالحرمان مجمم اس (491 م) 
تعلم نسطوريوس هذا » وأكد ان السپح شخص اجتمعت فيه الطبيمتان الالحية والانسانية . ولا رفض اتبا 
نسطوريوس الرجوع عن تعاليمهم انشقوا عن الكنية الكاثوليكية واسوا كنيسة مستقلة عرفت بالكئيسة 
الشرقية » لان اتباعھا كانوا منتشر ين في القسم الشري من الانبراطورية البيزنطية وي بلاد فارس . ج - البدعة 
الیعقوبیة (نسبة الى يعقوب السروجي » مطرآن الرها عام ۰4۱ م) القائلة بان في المسيح طبيمة واحدة 
الطبيعة الایة . وكان قد رشق بالحرمان مجمم خلقيدونية هله البدمة عام 44 م ألي نشرها ارتيخس حینثذ 
)٠٠٠-۳۷۹(‏ ولكن یمقوب السر وجي جم فیا بعد اتباعها . وم اجر الیعاقبة الاراضي الي كانت تسيطر 
علها الدولة البيزنطية کا فعل النساطرة . 

و بمد انفصال الناطرة واليعاقبة عن الكنيسة اليونانية البيزنطية | کتفوا بلغهم القوية » السريانية » 
في کتاباجم وطقوسهم . فکان ذلك من اہم الموامل الي ساعدت على نقل الفلسفة اليونانية الى اللغة السر يانية 
وتقوية الحركة الفكرية الي نشطت نشاطاً منقطم النظير في المرحلة المتدة بین هذا الانفصال وظهرر الاسلام. 

واهم السر يان ايضاً بالعلوم : طب » رياضيات » كيمياء وعلم فلك . - وكان النساطرة بیلون الى 
مذهب الافلاطونية الديثة والتزعة الصوفية . 








الاسكندرية الى انطاكية » وبتی بها زمناً طویلا» یی ان معلم واحد » فتعلم منه 
رجلان » وخرجا ومعهها الكتب . فكان احدهما من اهل حران والآخر من اهل مرو(١).‏ 
فاما الذي من اهل مرو فتعلم منه رجلان : احدھا ابراهيم المروزي والآخر يوحنا 
ابن حيلان (وقال الفاراني انه تعلم من يوحنا بن حيلان الى آخر كتاب البرهان) . 

وتعلم من الحراني : اسرائيل الاسقف» وقويرى (الذي ارتحل الى بغداد في خلافة 
المعتضد : ٩۰۲-۸۹۲‏ م) فتشاغل اسرائيل بالدين » واخذ قويرى في التعليم . 

واما پوحنا بن حيلان فإنه تشاغل ايضاً بدینه . وانحدر ابراهيم المروزي الى بغداد » 
فاقام فيها . 

وتعلم من المروزي متى بن يونان (هو ابو بشر متى » وكان نسطورياً) . » 

قد تمثلت مدرسة بغداد في اشخاص › لا ي معاهد تعلے » اشخاص كانوا يتلقون 
العلم لاحق عن سابق » ويعترفون بالرئاسة لابرعهم علماً » وينصرفون الى النقل والتفسير 
والتأليف . 

يجانب هذه المدارس الي غلب عليها الطابع الديي والفلسنی » قامت مدارس 
تخصصت في العلوم لا سما الطب والفلك والتنجم والرياضيات» نذکر منها : 

مدرسة جنديسابور : وهي مدينة في خوزستان بناها سابور الاول (0۲۷۲-۲۱) 
الساساني ليأوى فيها اسرى الروم ء الامر الذي جعل العلم اليوناني ينتشر فيها . ثم 
شيد فیہا كسرى انوشروان ٥۳۱(‏ - 4/اه م) بهارستان (مستشفى) حیث كان يدرس 
الطب ويعالج المرضى . واول من بدأ بتعليم الطب اطباء یونانیون » ثم انضم اليهم اطباء 
من الهند , 23 اصبح اشهر اساتذنبا من النساطرة واصبح التعلم بالسريانية . وقد 
استولى العرب على هذه المدينة عام ۷۳۸ م ولكن المدرسة ظلت توادي عملها حتى العهد 
العباميي . وقد اشتهر حینثذ آل بحتیشوع (۲) فاستقدمهم الحلفاء وانخنوهم اطباء لم 


4۹ 


(۲) قال ابن اي اصيبعة : + ممی بخنیشوع عبد المسيح » لان في اللفة السريانية البخت البد » 
(وني الفارسية البخت معناها الحظ والعد) . 

آل ختيشوع نساطرة » اشر مهم في الطب في العصر المباسي : أ - جورجيس بن ختيشوع » طبيب 
المنصور > استقدمه الخليفة من جنديسابور حیث كان عل رأس الببارستان . لما مرض المنصور بالمعدة اشاروا 
عليه مجورجیس » فجاء ویمه تلميذه عیسی بن شهلاثا . وبعد ما تجح في تطبيب المنصور وتقدم في السن استأذن 
انخلیفة في العودة ال بلده (عام ۷۹۹ م) ورك تلميذه طبياً عند الحليفة . لجورجيس مؤلف في الطب تر حه 
حنين بن اسححق من السرياني الى العرني . ب - مختيشوع بن جورجیی السابق : طبیب الرشيد ؛ استقدمه 
الحليفة من جنديسابور ليمالجه من الصداع وذلك عام ۱۷۱ ۷۸۷/۵ . ولا مات اوصی الخليفة يابنه . 
ج. - جبرائیل بن ختیشوع الذي اصبح طبيب اخليفة المأمون » ه- مختيشوع بن جبرائيل طبيب الواثق 
والمتوكل . یقول ابن الي اصیبعة : « ونقل حنین بن احق لبختیشوع بن جبرائیل کتبا كثيرة من كتب جالينوس 
الى اللغة المر يانية والمر بیة و . 


كتاب ال ممم بين رأني الحكيمين - 4 


8 مقدمة 


وتعاونوا بهم لتعلبم الطب في بغداد. واشتهر ایضاً في الطب في هله الدرسة يوحنا بن 
ماسویه (المتوي عام ۲ ۸ AV‏ ) (۱) . 

مدرسة حران : مدينة في ا لجحزیرة(٢)‏ لقد سکن › في عهد الاسکندر » كثير 
من المقدونيين هذا ا لجحزء الشمالي للعراق ؛ وکان من اثر ذلك في حران ان الالمة العبودة 
عند الحرانيين انحخذت ا ماء يونانية . 

وني اول عهد التصرانية كان شمالي العراق ومنه حران يسكنه السریانیون وکثیر من 
المقدونيين والاغریقیین والارمن والعرب . ولا قويت السيحية واصبحت دين الرومانیین 
الرسمي » حاولوا ان یضفطوا على الحرانيين ليتنصروا » فلم ینججوا . ومن اجل ذلك 
كان رجال الكنيسة يطلقون على حران مدينة الوثنيين « هيلينوبوليس ٠‏ . وظلت حران 
يهرب اليها الذين لم يشاونا ان يدخلوا في النصرانية من اليونانيين وغيرهم . ويظهر ان 
دینہم كان مزا من الديانات البابلية واليونانية القديمة والافلاطونية ا لحدیثة » عرف 
بعد ذاك بدين الصابثة في عهد المأمون » تسموا بهذا الاسم لينجوا من القتل(۳) . 








)١(‏ یوحنا ين ماسويه (؟14؟ هباهم م) طبيب ماهر » هاجر من جنديسابور الى بغدادء وطلب 
منه الرشيد تر حة الكتب القدیمة الي كانت قد حمت من البلاد الي فتحها المرب . خڈم الرشيد والامين 
والمأمون الذي عينه رتيا لبيت الحكمة عام ۲۱۵۰ ه / ٠0‏ مء وتتلمذ حنين بن احق عليه . اکر تآ لیف 
ابن ماسويه ني الطب » ويذكر له كتب في البرهان (المنطق) وكان یوحنا مسیحیاً سریانیا . 

(؟) حران مدينة في الجزيرة شالي العراق:» تقع بين الرها ورأس المين » وهي مدينة قديمة . 

(۳) يروي ابن الندم في م الفهرست » : و ان المأمون اجتاز في آخر ايامه ديار مضر ‏ رید بلاد 
الر وم للخزو “فتلقاه الناس يدعون له ¢ وفجم جماعة من الحرانيين ( الحرنانيين ) 1 وکان ز چم اذ ذاك لیس 
الاقبية » وشعورهم طويلة بوفرات ... فانکر الامون زعهم » وقال لم من انم من الذمة ؟ فقالوا: نحن 
ا رنائیة . فقال : انصارى انم ؟ قالوا: لا . قال : فهود انم ؟ قالوا : لا . قال : فجوس انم ؟ قالوا: 
واصحاب الراس في ایام الرشيد والدي . وانم حلال دماو" کم » لا ذمة لک . فقالوا: نحن نودي ابلزية . 
فقال لم : اما تؤخذ الجزية من خالف الاسلام من اهل الاديان الذين ذكرم الله عز وجل في كتابه » 
وم كتاب وصالحه المسلمون عن ذلك » فانتم ليس من هؤلاء ولا من هزؤلاء > فاختاروا الآن احد امرين : 
اما ان تنتحلوا دين الاسلام او ديناً من الاديان الي.ذ کرها اللہ في کتابہ » وال قتلتكم عن آخركر . فاني قد 
انذرت؟ الى ان ارجم من سفرلي هذه ء فان انم دخلہ في الاسلام أو في دين من هذه الاديان الي ذكرها اله 
في كتابه » والا امرت بقتلك واستتصال شأفتك . - ورحل المأمون يريد بلد الروم . فغيروا زيم » وحلقوا 
شمورهم » ور کوا لبس الاقبية » وتنصر كثير مهم ؛ ولبسوا زنانير » واسلم مهم طائفة » وبي مہم 
شرذمة حالم » وجعلوا عتالون و يضطر بون حی انتدب طم شيخ من اهل حران فقيه » فقال لم : قد وجدت 
لك شيثاً تنجون به وتسلمون من القتل . فحملوا اليه مالا عظيم) من بيت مالم ء احدثوه منذ ایام الرشيد الى 
هله الفاية » واعدره قنوائب . وانا اشرح لك ؛ ايدك الہ » السبب في ذلك . فقال ل : اذا رج المأمين 
من سفره » فقولوا له : نحن الصابئون . فهذا اسم دين قد ذكره الله جل امه في للقران . فانتحلوه » فانم 
تنجون به . وقضی ان المأمون تونی في سفرته تلك بالبذندون. وانتحلوا هذا الاسم منذ ذفك الوقت» لانه لم يكن 
بحران ونواحها قوم يسمون بالصابئة . فلا اتصل بهم وفاة المأمون ارند اكثر من كان تنصر مهم » ورجم 
الى الحرنانية » وطولزا شمورهم ‏ حسب ما کافوا عليه قبل مرور الام بهم > على الهم صابئون ؛ ومنعهم 


ه١‎ 





کتاب ام بین رأني المكيمين 


وكانت لغة ا حرائیین السريانية وكانوا یعنون بالفلك والریاضیات » يدفعهم الى ذلك 
اجلالم الديني للکوا کب . واهم ما اعتقدوا به : وجود اله هو رب الارباب » ووجود 
ارواح انخذت فا الكواكب هيا كل » سما السيارة منها وهي زحل والشتري والمريخ 
والشمس والزهرة وعطارد والقمر . وهي ارباب يتخذها البشر وسطاء لدى الله . والتوسل 
الى الله بواسطة الارواح افضل من التوسل بواسطة بشر انبياء . لذلك عظموا الكواكب 
واقاموا لها اعیاد"! وهياكل » وقدموا ها قرابين حيوانية واحياناً بشرية . لذلك برعوا في 

الفلك وا مندسة اذ انهم كانوا يقيمون اليا کل على اشكال هندسية معينة . وقد 
اسهمت حران اسهاماً واسعاً خصباً في .الحركة الفكرية والعلمية خصوصاً عند العرب . 
وكان لبعض علائها الفضل في ترحمة الاثار اليونانية الى العربية» نذكر منهم ثابت بن 
قرة (۵۲۸۸/۲۲۱- ٩۰۱-۸۲‏ م) ۰ وابن سنان الطبيب العالم بالظواهر الجوية › 
واسرة هلال » ومنهم هلال بن ابراهیم الطبيب ۰ ولبتاني المشهور برصد الكواكب 
وعلم المندسة » وابو جعفر اللحازن الرياضي . 

فهكذا کان للبلاد الي سيفتحها الاسلام » فی بعد » تقافات متنوعة » مہا 
اليونانية والفارسية والحندية . وكانت هناك مدارس تحافظ على هذه الثقافات وتعلمها . 
با وان لغات عديدة كانت منتشرة فی هذه البلاد » اهمها اليونانية والفارسية والسربانية 
وكان قد ترجم من التراث اليوناني القديم قدر كبير الى السريانية والفارسية . وهذه الشعوب 
اي دخلت نحت المىك الاسلامي > حافظت على نشاطها الفكري» واستمرت مدارسها 
في العمل . غاية ما في الامر احذوا بنقلون الى لغة الفاتحین (اللغة العربية) هذا التراث 
القديم الغني التنوع النواحي . فاعتمد عليه مفکرو الاسلام واستخدموہ ي تكوين 
علومهم وفلسفتهم . 

ونستعرض الان ام ما ترجم من هذا الٹراثٹ ؛ ومن قام بهذا العمل » وماذا كانت 
البواعث علیه» والى اي مدی وفقوا في ترحتهم . 

ار مات 
الترجمات السريانية : 

م یکن السريان بحاجةء في بدء الامرء الى ترجمة الآثار اليونانية الى لغتهم لان 
اليونانية كانت شائعة في مدارسهم وبين المثقفين منہم ۔ ولكن عندما تزايد اثر فارس 
السلبین من لیس الاق ؛ لانه من لبس اعصاب السلطان » ومن اسلم منم مکنه الارتداد خيفاً من ان 
يقعل . فاقاموا متستر ين بالاملام . فکانوا ینز وجون بنساء حرانیات + ويجملون الولد الاکر مسلماً والانی 


حرنانية » (الفهرست ص 44۰ و4456). 
وصابئة حران اذن غير اتصابثة الذين ذ كرهم القرآن . 


رت و ۳ 7 انهه 


في البلاد السريانية احذ التأثیر اليوناني في التضاوال» فشعر اساتذة المدارس السريانية 
بضرورة نقل الکتب اليونانية الى لغتهم . 

بدأت هذه الحركة في مدینة الرها في منتصف القرن الخامس » فثلاً ترجم «فروبا» 
کتاب « العبارة » والقالات السبع الاولى من كتاب ١‏ التحليلات الاو » لارسطو . 
وفي نصيبين الف بولس النصيبي )١(‏ کتاباً في منطق ارسطو . وإذا رجع النساطرة في 
هذا العهد الى الكتب اليونانية فكان ذلك للبحث عن اسس منطقية ید مون بها منازعاتہم 
اللاهوتية . م من اوائل القرن السادس الي ما بعد الفتح الاسلامي نجد غزارة الانتاج 
العلمي والفلسني. عند النساطرة . وابرز اسم في هذه الفترة اسم ١‏ سرجيوس الرأسعني » 
(+ ”اه م) » كان كاهناً نسطورياً » ورئيسا لاطباء رس العين في شمالي الجزيرة » 
وفيلسوفاً وعالاً ومؤئرخا . ترجم الى السريانية « ايساغوغي » لفرفوريوس ؛ «مقالات في 
النفس » منسوبة الى ارسطوء کا وانه شرح بالسريانية كتاب ہ المقولات ٠‏ لارسطو ء 
وله عدة رسائل ومولفات علمية في الطب ولتاریخ الخ . 


واخيرا لما اضطهد الامبراطور بوستنبوس الیعاقبة » في منتصف القرن السادس 
اليلادي » انتقل بعض هولاء الرهبان اليعاقبة الى الضفة الیسری من الفرات حيث 
اسسوا ديرا في قنسرين ء اصبح مرکزا للثقافة السريانية المللیة . واشتهر في هذا الدير 
ومار ساويرس » (+5709 م) الذي ترك مؤلفات عدة في الفلسفة والعلوم عرفها 
العرب . واشتهر ايضاً تلميذه اثناسیوس + 545 م) الذي اصبح فها بعد بطريركاً 
لليعاقبة . وترك شروحاً لمنطق ارسطر ء نقلت الى العربية وافادت منہا مدرسة بغداد . 
ومن اشهر تلاميذ ساويرس الذين درسوا في قنسرين يعقوب الرهاوي(؟) (۷۰۸-۷۳۳م) 
الذي انتقل الى الاسكندرية وكتب في اللاهوت والفلسفة والتاريخ والجغرافيا » وكانت 
مولفاته تعتبر مرجعاً للدارسين . ومن تلاميذ اثناسيوس یذکر اسم جورجیوس(+ ۷۲4م) 
اسقف العرب » فقد ترك ترجات لأشهر كتب ارسطو المنطقية » وشرحها . 


فلا فتح العرب سوريا والعراق اعجبوا بالحضارة المنتشرة في هذه الاصقاع ولي 
كان السريان النساطرة محتفظین بها . لذلك بعد ما استتب الامر للعباسيين طلبوا من 
مولاء ترجمة هذا التراث العلمي والفلسني الى العربية . فكان للنساطرة فضل كبير في 
الاحتفاظ بالثقافة اليونانية القديمة ء كما وان لم فضلاً اكير في نقلها الى العربية . 


)١(‏ العروف. باسم بولس الفاربي ؛ كان في خدمة کسری انوشروان ؛ وكان ری ان الملم اوثق 
من الدين واولى بالتفضیل . 

(۲) افى يعقوب الرهاوي بأنه يحرز افقسس النصاری ان يقوبوا بتعلم ابناء السلمین؛ وهذا يدل 
على ان المسلمين كانوا في حاجة الى الثقافة » راجم رفبرا في تحصیلھا . 


کا ات ب سس نت وت نی سب 


وبلاحظ هنا ان الترجهات الى العربية لم تكن » في جميع الحالات » مباشرة عن 
النص اليوناني » بل عن النص السرياني الذي هو ترجمة للنص اليوناني مع شروحات 
للمترجم السریاني . 


۲- الترجمات العریة 


في العصر الأموي : 

ان اول نقل حدث في الاسلام كان بفضل خالد بن يزيد بن معاوية » والذي 
نقل له هو « اصطفن » وهو من الاسكندرية وكان هذا النقل من اللغة القبطية واليونانية 
الى العربية . كان خالد مهتماً بالصنعة (اکتشاف طريقة لتحويل العادن ال ذهب) 
اذ انه كان يطمع في الحلافة ۽ فقد كان ابوه يزيد بن معاوية خليفة » وكان اخوہ » 
معاوية بن یزید له م “نمي هو عن اللحلافة ¢ وغلبه علیہا مروان بن ا حکمء 
فصدم من ذلك صدمة قوية . فاخذ پیحث عن تسلیة شريفة تتفق ومركزه » ورأى 
انه اذا استطاع ان يحول المعادن الى ذهب استطاع ان حول الناس اليه > او على 
اقل تقدير كان له من المنزلة ما حسده علیپا الحلفاء . لذلك اشتغل بالصنعة وبالنجوم 
على انها قد تكون وسيلة تساعد على الوصول الى « « الصنعة » اذ كان علم النجوم ممزوجاً 
بعلم احكانها وتأثيرها في العام السفلي . 

وقد عدني ايضاً في العهد الاموي بالطب » اذ انهم كانوا في حاجة اليه ولان الطب 
اه العلوع اجه عن ان بان في این . ولذلك لم يتردد عمر بن عبدالعزيز » 
اتقى بني امية » في اجازة ترجمة الكتب الطبية الى العربية. وعلى کل .حال كانت 
حاولات الترحمة فی العصر الاموي عاولات فردية» تموت عوت الافراد القائھین بها » 
کا انها كانت مقصورة على العلوم العملية (الطب » النجوم » الصنعة) ؛ ولم تقناول 
العلوم العقلیة کالنطق والفلسفة . 


في العصر العباسي : 
يمكن تقس الترجمة في هذا العصر الى ثلاثة ادوار : 


اولا : من خلافة المنصور الى آخر عهد الرشيد » اي من سنة ١5‏ الى صنة 
۳ھ . 


في هذا الدور ترج ابن القفع(١)‏ كتاب «كليلة. ودمنة » من الفارسية » وهذا 


(۱) ابن المقفع » فاربي الاصل اه روز به بن داذويه » لكنه نشأ بالبصرة » كان والده زرادشي 
الذهب » ول يلم ابن المقفم الأ قبل قتله بيضم سنوات اي سنة ٥ھ‏ 


ef‏ مقدمة 





الكتاب هندي الاصل كتبه احد البراهمة حوالي عام ٠٠١‏ م » وكانت الغاية منه تعل 
الحكمة للملوك بواسطة الامثال . ثم نقل هذا الكتاب الى الفهلوية (الفارسية القدرعة) 
الطبيب برزويه » تلبية لطلب كسرى انوشروان (۵۷۹-۵۲۱م) وزاد عليه امثالاً 
هندية اخری . ونقل هذا الكتاب من ا مندیة الى السريانية حوالي عام ۵۷۰ م القس بود 
النسطوري باسم « كليلج ودمنج ». اما ابن المقفع فقد مهد لتر جمته عقدمة واضاف الا 
بعض امثال من تأليفه . ويذكر ابن الندیم في « الفهرست » : ٠‏ قد كانت الفرس نقلت 
في القدیم (عن الروم) شيئاً من كتب المنطق والطب الى اللغة الفارسية » فنقل ذلك 
إلى العربي عبدالله بن المقفع وغيره » . 

ويذكر ابن صاعد رفي طبقات الام ص 47 وما بعدها) : ہ أن اول ما اعتی به 
من علوم الفلسفة » عل المنطق والنجوم ؛ فاما المنطق ؛ فاول من اشتہر به في هذه 
الدولة عبدالله بن المقفع انلطیب الفارسي ۰ کاتب اي جعفر الثصور ؛ فانه تر 
کتب ارسطوطالیس المنطقية الثلاثة التي في صورة المنطق ء وهي کتاب «قاطاغورياس» 
وكتاب « باري ارمیناس » وكتاب ١‏ انولوطيقيا » . وذ کر انه لم يكن ترجم منه الى وقته 
الأ الكتاب الاول فقط » وترجم مع ذلك الدخل المعروف «بايساغوضي» لفورفور بوس 
الصوري" وعبر مما ترجم من ذلك عبارة سهلة قريية المأخذ » وترجم مع ذلك الكتاب 
الهندي المعروف ٠‏ بكليلة ودمنة ٠‏ وهو اول من ترجم من اللغة الفارسية الى اللخة العربية ». 

اما في الرياضيات فقد اتصل السلمون بالمند واخذوا عنهم قبل ان يتصلوا باليونان. 
فيذ کر « ان وفد من ا حند وفد على الي جعفر المنصور سنة ۱۵6 ه وفہم رجل ماهر 
في معرفة حركات الكواكب وحسابهأ وسائر اعمال الفلك على مذهب امته » وخصوصاً 
على مذهب كتاب باللغة السنسكربتية (المندية القديمة) اسمه « براهمسبهنطسدهانت» 
الفه سنة 7374م ٦(‏ او ۷ ه) الفلكي الرياضي ٠‏ برهمكبت » ۰ فكدّف المنصور ذلك 
المندي باملاء مختصر الکتاب» ثم امر بترحمته الى اللغة العربية » وباستخراج كتاب 
منه تتخذه العرب اصلاً في حساب حركات الكواكب ء وما يتعلق به من الاعمال » 
فتول ذلك محمد بن ابراهيم الفزاري » وعمل منه زا اشتهر بين علاء العرب » حتى 
انهم لم بعملوا الآ به الى ايام المأمون حيث ابتدأ مذهب بطليموس في الحساب 
والجداول الفلكية »(۱) وقد اقتصر العرب على الجزء الاخير من الاسم السابق وهو 
« سدھانت » ثم حرفوه قليادٌ وسموه « السند هند » . 


)١(‏ الاستاذ نللينو في کابه و علم الفلك وتاريته عند المرب » ص ١44‏ - ویقول الاستاذ نللینو 
ان المسلمين تر جوا كتاباً ثانيا اسه و الاركتد ‏ وثالئاً اسمه و الارجہر 8 . ويضيف قائل : « وكفى ذلك 
دليلاً مل شدة تأثير کب ا ند في اوائل نمو علم الفلك عند العرب - انظر صاعد الاندلسي : طبقات الام 
ص 4۹+ ۵۰ 


6ه 





تم يوحنا بن ماسويه(١)‏ الكتب الطبية القديمة في ايام هارون الرشيد . وكان 
الرشيد قد اتخذ يوحنا طبیباً له »وكان قد احضر كتباً من انقرة وعمورية وساثر بلاد 
الروم . فعيّن یوحنا امينآ على التر جمة ورتب لهكتاباً حذاقاً يكتبون بين يديه . وله كتاب 
« البرهان » يشتمل على ثلائین کتاباً (فصلا). (القفطي : اخبار العلاء ص )۲4٩‏ . 

وتر جمت في هذا الدور بعض كتب ارسطو في المنطق وغيره. والدلیل على ذلك 
اطلاع المعتزلة السابقين على مثل هذه الكتب واستخدامهم المنطق في تفكيرهم في 
التوحيد » وبحم في مسائل الجوهر والعرض والاهية الخ(۲) ء وكان ذلك قبل عصر 
الأمون . 

انیا : من عهد الأمون من سنة ۱۹۸ ه الى سنة ۳۰۰ ه. 

اشتبر من التر مین : یوحنا بن البطریق ١8+‏ ۲۰۰-2 ه) » مول الأمون 
كان اميناً على ترحمة الکتب ا حکمیةء حسن التأدية للمعالي » الکن اللسان في العر بية» 
وكانت الفلسفة اغلب عليه من الب »(۳)» ترجم محاورة ١‏ تاوس » لأفلاطون والتاريخ 
الطبيعي لأرسطو » وكذلك كتاب السماء (الذي راجعه حنین بن اسمق) . ویقول القفطي 
« انه تول ترجمة كتب ارسطو خاصةء وترجم من كتب بقراط (الطبیب)»» وترجم کتاب 
ارسطو في (الاثار العلوية » وکتاب ہ الحيوان » واجزاء من وكتاب النفس » وكتاب 
«العالم » . 

الحجاج بن مطر » في عهد المأمون » ترج « المخسطي » في الفلك لبطلیموس(4)» 
وفسّر الحجاج للمأمون (الكتب الفلسفية) (ه) . 

قسطا بن لوقا البعليکي (۸۲۰- ۲۰۵/0۹۰۰ - ۲۸۸ ه) اصله یونانی » ولد 
في بعلبك » وکان نصرانیاً . انقن العربية وليونائية والسريانية » واجاد النقل . احضر 
كتبأكثيرة من بلاد الروم » ثم ذهب الى بغداد حيث اقام ينقل ء ترجم شرح اسکندر 


٠٥ انظر اعلاہ هامش (۱) من صفحة‎ )١( 

)۲( ) يصل الينا ثي» من رجات هذا الدور > اعي القرن الثاني الحجري ؛ ولكن استخدام المعتزلة 
المنطق وكلامهم في مسائل الطبيمة وبا بعد الطبيعة » دلیل على وجود رجات مريية لبعض نراحي الفکر 
لان واهللي . 

۳( حسب ما جاء في الققطي و اخبار الملاء » ص ۲4۸ وني ابن العبري و ختصر تاريخ اللول » 
ص ۱۳۸ . ولکن یقول عنه ابن اي اصيبعة : « كان لا يعرف العربية حق معرفها » ولا اليونانية  »‏ 

(:) البلي (ماتيمتلم) موية في علم الفلك کنها بطلیسویں ني مهد الامبراطور قروباي 
انطونان التي الذي حك من ۱۳۸ الى ۱١١‏ م . . 
أ (ه) ابن النديم : الفهرست ص ۳۸۱. اسه : الحجاج بن يصف بن قطر الوراق الكوني » عاش 


صله ۲۱ ۸ ., 


الافروديسي وشرح يحبى النحوي «للسماع الطبيعي » لارسطوء وكذلك شرح الاسكندر 
علي كتاب « الكون والفساد » لارسطو » وايضاً « میادی المندسة » لافلاطون . ومن 
تأليفه «کتاب في الفصل بين النفس والروح » يصف فيه النفس بالبساطة والبقاء » 
ويصف الروح بالجسمانية والقناع(۱) . 

عبد السیح بن عبدالله الناعمة الحمصي )+° هلهم م) ترجم كعاب : 
« سوفسطيقا » او الاغاليط لارسطو » وشرح بحی النحوي على و السیاع الطبيعي 4 . 
وترج ما نسب خخطأ لارسطو تحت اسم کتاب « الربوبية لارسطو » او « اثولوجيا ارسطوه 
وهو شرح للتاسوعات الرابعة وانحامسة والسادسة لافلوطين . وجاء في مقدمة هذا 
الكتاب : ١‏ الميمر الاول من كتاب ارسطوطاليس الفيلسوف » وهو قول على الربوبية » 
تفسير فورفوريوس الصوري » ونقله الى العربية عبدالمسیح بن عبدالله ناعمة | 
واصلحه لأحمد بن المعتصم باه » ابو يوسب يعقوب بن احق الكندي » (من الواضح 
ان هذه النسخة الي وصلت الينا من وضع ناسخ متأخر 4 يذكر موٴلف الکتاب وعفسرہ 
وناقله الى العربية ومصلح النقل) . 

ويلاحظ هنا ان كلمة ہ ميمر » سريانية » وهذا دليل عل ان النص العرب منقول 
عن نص سرياني . ولقد عد فلاسفة الاسلام هذا الكتاب لارسطو ( انظر مأ جاء في 
كتاب الفاراني « الجمع بين رأني الحكيمين ٤‏ . 

حنين بن عاق (۸۱۰۔۔۔ ۸۷۳م / 710-194 ه) وبيت ال حگة . 

بيت الحكمة : ل يعرف بالضبط من اسس هذا البيت : الرشيد ام المأمون ؟ 
ولكن يظهر ان الرشيد وضع نواته ثم ماه الأمون وقواه » فقد روي « ان الرشيد ول 
يوحنا بن ماسويه ترجمة الكتب الطبية القديمة لما وجدها بانقرة وجمورية وساثر بلاد 
الروم حين افتتحها المسلمون وسبوا سبيها ووضع امينآ على الترجمة ورتب له كتاباً حذاقاً 
يكتبون بين يديه » (القفطي: اخبار الحکاء ص )۲٥۹‏ . ويذكر ابن النديم: « ان 
ابا سهل الفضل بن نویحت(۲) كان في خزانة الحكمة ارون الرشيد » (الفهرست 


(۱) يقول ابن النديم في ه الفهرست »: «كان فسطا بن لوقا البملبكي بارعا في علوم كثيرة مها الطب 
والفلسفة واطندسة والاعداد والصیقی » ص 4٠١‏ . ويضيف ابن الععر ي : و استدعى قسطا الى المراق لیم 
الكتب وله تصانیف مختصرة . وقیل اجتذبه سنحاريب ال ارمينية واقام ها ای ان مات هناك وبى على قبره 


قبة اكراماً له كاكرام قبور الملوك وروٴساہ الشرائم ». ويذكر له ابن النديم عدة كتب في الطب والملوم 


(الفھرست ص 4۱۱) . ۱ 
(۲) ابو سهل بن نوت فاربي منجم حاذق » خبیر باقتران الکوا کب وحوادلما . وكان نوخت ؛ 
ابو » منجماً ایضاً فاضلاً يصحب النصور. فلا ضعف نوخت عن الصحبة قال له المنصور: احضر ولدك 


لیقوم مقامك » فسير ولده ابا سهل (القغطي : اخبار الملاء ص 5١؟) ‏ 


۰۷ 





کتاب الجمع بين رأني ا حکیمین 


ص )۲۷٢‏ ۰ ویذکر ايضاً : « ان علان الشعوني كان ينسخ في بيت الحكمة للرشيد 
والمأمون والبرامكة » (الفهرست ص ۱۰۵). 7 

فكأن خزانة ا حکمة كانت في عهد الرشيد وكان يعمل فیہا علاء مختلفو الثقافة : 
اذ ان یوحنا بن ماسويه نصراني سرياني » وابن نوخت فارسي (ينقل من الفارسية الى 
العربية) وعلان الشعوي فارسی الاصل . 

ویتضح ایضاً ان في عهد الرشيد كانت خزانة الحكمة مكاناً فيه كتب وله رئيس 
واعوان » وفيه كانت تنسخ الكتب اليونانية والفارسية ونترجم . 

ولا كان المأمون محباً للفلسفة والعلوم وجه كل اهتامه الى « بيت ا حکمة » . ويذكر 
ابن الندم : و ان الأمون كان بينه وبين ملك الروم مراسلات ؛ وقد استظهر عليه 
المأمون » فکتب الى ملك الروم يسأله الاذن في انفاذ ما ختار من العلوم القدعة ا خزونة 
الدخرة ببلد الروم » فأجاب الى ذلك بعد امتناع . فاخرج الأمون لذلك جاعة منهم 
الحجتاج بن مطر وابن البطريق وسلما ؛ صاحب بيت ا حکمة » وغيرهم . فأخذوا ما 
وجدوا ما اختاروا . فلا حملوہ اليه امرهم بنقله » فنقل . وقد قيل ان یوحنا بن ماسويه 
من نقذ ال بلد الروم » (الفهرست ۳۳۹ . 

ویذکر ابن نباتة : « ان الأمون جعل السهل بن هارون کاباً على خزائن الحكمة؛ 
وهي کتب الفلاسفة اني نقلت للمأمون من جزيرة قبرص ‏ وذلك ان الأمون لما هادن 
صاحب هذه الجزيرة ارسل اليه يطلب خزانة کتب الیونان » وکانت مجموعة عند 
في بيت لا يظهر علیبا احد ... فأرسلها اليه واغتبط بها الأمون » وجعل سهل بن 
هارون خازناً لها ء(١)‏ . 

ويستنتج من ذلك انه قد وصل الى خزائن الحكمة او « بيت الحكمة »(۲) کية 
كبيرة من الكتب اليونانية من طبية وفلسفية . ومن ابرز الشخصيات الي توالت على 
و بيت الحكمة » جنين بن احق : كان نسطورياً . بدأ يدرس الطب على يوحنا بن 
ماسويه ء ولكنه كان يكثر السؤال على استاذه فأحرج صدر يوحنا فطرده وقال : 
وما لأهل الحيرة والطب + عليك ببيع الفلوس ني الطريق ۳(4) وكان في يوحنا عصبية 


(۱) ان نباتة المصري: سرح الميون ص ۱۳۲ . - سهل بن هارون بن رامنوي الدستميساني » 
انتقل الى البصرة وكان متحققاً مخدمة المأمون وصاحب خزانة الحكمة له ... فارسي الاصل » شموني الذمب 
شديد المصبية على العرب (الفهرست لابن الندم ص )١794‏ . 

(؟) يستعمل ابن الندم والقفطی اسم و بيت الحكمة » ويستخدم ياقوت الحموي اسم و خزانة 
الحكمة » . و بقال مت اف کل الحار ستة ٩۵‏ ات رق 

(۳) كان حنین (الملقب با زید) من قبيلة عباد العربية الي تسكن اليرة وتدین بالذهي‌اللسطوري» 
وکانت لفته السر يانية » وکان والده صيدياً » اراد ان یمد ابئه لدراسة الطب. 


لأهل جنديسابور ومدرستهاء یعتقد ان العلل لا بخرج عنهم . فذهب حنين الى بلاد 
ہیر کروی سای وا و وا ہمت ہی 
اشهر علاء زمانه باللغة ء واتقن عليه العربية . فكان حنين يجيد اربع لغات : الفارسية 
واليونانية فالعربية والسريانية . ولا استقر ببغداد يمارس الطب عينه المأمون رئيساً على 
« بيت الحكمة ». فاخذ يترجم من اليونانية الى السريانية وألعر بية . وكان انلمليفة يعطيه 
من الذهب زنة ما ينقل من الكتب. ولم يكتف حنين بما جع في و بيت الحكمة » 
فسافر الى الشام والاسكندرية وبلاد الروم يجمع الكتب النادرة . كان یترجم بنفسه 
وكان يشرف على جاعات تعمل بارشاده » فقد و جعل له المتوكل کتاباً حاریر عالمين 
پائٹرجمةء كانوا يترجمون ويتصفح ما ترجمواء کاصطفن بن باسيل» ومومی بن خالد 
الترجاني » ویحیی بن هارون «(۱) . کان يترج كثيرًا ويؤلف کثیرا » وكان احياناً 
بضع الشروح ما ترجم » ويلخص المطولات » ويصحح تراج السابقين . وظلت حركته 
التي انشأها تعمل عمله بعد وفاته على بد ولديه وتلاميذه . 

وما ترجم نذكر: عن افلاطون: «كتاب السياسة » ۰ «كتاب النوامیس » » 
« طواوس ۲ . 

عن ارسطو: ١‏ القولات » (نقله من اليونانية الى العربية) » « العبارة » (نقله من 
اليونانية الى السريانية )» « القياس » (الى السريانية) » « الكون والفساد » (الى السريانية 
«النفس » (الى السريانية). کا انه ترجم الى السريانية عدد! كبيرً!ا من كتب جالينوس 
الطبيب اليونافي . 

اناق بن حنين ( + ۲۹۸ ٩۱۱/۵‏ م) . من نصارى الخحيرة » نسطوري مثل 
والده » كان افصح من ابيه بالعربیة » عاون والده في « بيت ا حکمة » » خدم العتمد 
والعتضد » والمقتد ر . نقل الى العربية » عن افلاطون : « سوفسطس » » وعن ارسطو : 
« الكون والفساد » ۰ وكتاب النفس »وبعض كتاب و الحروف» (ما بعد الطبيعة) (۲). 
وعي اصصق ايضاً یکتب الطب مثل والده . 

حبيش بن الحسن الأعسم ؛ ابن اعت حنين بن احق ء واحد تلاميل حنين. 
وكان حنين بقدمه ويعظمه ويصفه ویرضی نقله » وقيل : من حلة سعادة حنين حبة 
حبيش له . فان اکثر ما نقله حبيش نسب الى حنين » وكثيرًا ما يرى الجهال شی 
من الكتب القديمة مترجماً بنقل حبیشء فيظن الغر منهم ان الناسخ اخطاً في الاسم > 
و يغلب :على ظنه انه حنين » وقد صحف فيكشطه ويجعله نین » (۲) . 

(۱) القفطی : اخبار العلاء ص ۱۱۸ . 

(؟) کاب الحروف ١4‏ مقالة مرتبة حسب الحروف الاجدية اليانية » وقد عرف منه العرب 
۱ مقالة > اي حى حرف اللام » وجهلوا ا خروف ك » م؛ ن . 
| (۴) القفطي : اخبار العلاء ص ۱۲۲ . 


کت الحم ران اہ سس تست 26 


ثابت بن قرة ٩۰۰ -۸۲٩(‏ م/ ۲۸۸-۲۲۱ ه)  »‏ صابئی من اهل حران » 
انتقل الى مدينة بغداد واستوطنها » واشتهر بعلم النجوم والطب والفلسفة . اتصل بمحمد 
ابن موسی بن شا کر ( وكان ثابت قد تعلم ي داره) » فوصله ابن شا کر بالمعتضد 
وادخله في حملة المنجمين . وقد ساعده ذلك على اعلاء شأن الصابئة في بغداد » وعلى 
ان یکون اول رئيس لته فيها . وما ترجہ : ٠‏ شرح السماع الطبيعي » لارسطو » وله 
تآ ليف في المنطق وامیئة > والمندسة » والعد د » والتنجم > والطب . له كتاب في 
و تصنيف العلوم » نشرت ترحمته اللاتينية في اواخر القرن التاسع عشر بالمانيا (دي بور 
ص 45 هامش) . فني هذا الدور كانت اهم الكتب اليونانية قد ترجمت . 

ثالث : من اتي بعد هولاء في القرن الرابع الحجري (العاشر اليلادي) . 

ابو بشر متى بن يونس القنائي ( + ۹٤۰‏ / ۳۲۸ ه)ء نسبة الى دير قنی . وهو 
نسطوري » نزل بغداد » وكان فييا في خلافة الراضي . تتلمذ لاني بحي الروزي» 
واشتهر بعلم المنطق ۰ وعليه قرأ المنطق ابو نصر الفارایی(۱) » ترجم الى العربية : 
ء کتاب البرهان » لارسطو . الذي كان قد نقله اسحق الى السم يانية + وق الى السر بای 
« کتاب و المغالطة » وکتاب « الشعر » وبعض کتاب والحروف» ۰ وکتاب و الكون 
والفساد » مع شرح الاسکندر الافرودسي : وکتاب و الاثار العلوية » » وکتاب 
و التحليلات الثانية » » وكتاب «السماء » لارسطو . وترجم « شرح الايساغوغي » 
لفورفوریوس » وترجم شرح الاسكندر على كتاب « الكون والفساد » لارسطو(۲) . 

سنان بن ثابت بن قرّة الحراني ( +۳۳۰ ه) كان طبيب المقتدر والقاهر . صصح 
کتاب افلاطون « المبادئ افندسية » المترجي الى السريانية »> وصحح الترحمة العربية عن 
السريانية لكتاب « اللمثلثات » لارخیدس . واللف كتاباً في ١‏ الفراسة » (۳) . 

ابو زکریا بجی بن عدي (۸۹۰- ۲۸۲۱/۹۷ - ۰۸۳۹۸ ولد في 
تكريت » بلدة على دجلة » يعقوني . اي الى بغداد وقرأ على الي بشر متی وعلی 
الفاراني ء فبرع في المنطق . وكان ينقل من السريانية الى العربية(4) » ترجم من السريانية 
الى العربية « کتاب الاغاليط » » كتاب «الجدل»» « السیاع الطبيعي » » کتاب 
و الاثار العلوية »»وکتاب ‏ السماء » وكتاب « النفس »۰ وهتاريخ الحيوان؛ لارسطو(ه). 

وسمي ابن عدي « بالمنطتی » لا له من شهرة وامنعة في هذا العلم . 

. ۳۳۰ الفهرست ص ۲۱۳ ۰ وان اي اصیبعة : طبقات الاطباء ج ٢ء ص‎ )١( 

(۲) القفطی : أخبار الملاء ص ۲۱۲ . 

(۴) القفطي : اخبار الملاء ص ۱۳۰ . 

(4) ابن اي اصيبعة : طبقات الاطباء ج ۱ ص ۲۳۰ (ویتسائل ابن اني اصيبعة اذا كان بتقن 
اليونانية او كان یمرفها) . 

(0) ابن الندم : الفهرست ۴۲۸ . 


هو 2 سے “° 


ابو علي عيسى بن اماق بن زُرعة (۳۳۱- ۳۹۸ھ/ 0۱۰۰۸-۹6۲ ۰ ولد 
5 نخداد » کان بعقوي المذهب ؛ لازم يحبى بن عدي » ووكان احد المتقدمين في 
علم المنطق » وعلوم الفلسفة ء والتقلة الجودین ۰ )١(‏ . 


نقل من السرياني الى العرني : « کتاب الحيوان ؛ لارسطو › «كتاب منافع اعضاء 
الحيوان » بتفسير نحيى النحوي » ١‏ مقالة 1 الاخلاق » و وكتاب خس مقالات 
من كتاب نيقولاوس في فلسفة ارسطو » و وكتاب سوفسطیما » لارسطو . ووضع كتاب 
«اغراض كتب ارسطو المنطمية » و وكتاب معاني ايساغوغي » . 


كيف وصلت هذه المؤلفات مترجة الى العرب 


يتضح ما سبق عرضه انه نقل الى العربية لافلاطون : الجمهورية › النواميس > 
طماوس » السوفسطائي » فيدون ء السياسة . اما لأرسطو رالعلم الاول) فقد نقل الى 
العربية : کتپ المنطق » .الطبيعة » ما بعد الطبيعة ء ل 
يكتف المثر جمون بنقل النصوص بل او الى شراح ارسطو ليفهموا فلسفته » فتقلو 
شروح الاسکندر الا فروديسي » وثیوفراستس . ولا شك ان کتب ارسطو حلّت احل 
الاول عند العرب » لکن مذهبه وصل البهم مشوهاً مزوجاً بعناصر مختلفة غريبة عنه . 
و لو عرف فلاسفة الاسلام ارسطو من خلال كتبه وكتب المدرسة المشائية وحسب » 
لكانوا بدون ريب قد كونوا مذهباً غير المذهب الذي تركوه لنا. لکن مدرسة الاسكندرية 
قامت بينهم وبين المعلم الاول واثرت فيم تأثير! قوب . وما زاد هذا التأثير قوة هو ان 
تلك المدرسة كانت تعنيهم مباشرة وتبحث في آراء قد عدلتها وفقاً لمستلزمات دينية . 
زد على ذلك ان ارسطو لم بظهر للعرب ال من خلال منشور افلاطوني حديث. لذلك 
نری فلاسفة المسلمين يعرفون فورفوريوس وتامسطيوس والاسكندر اکثر مما بعرفون 
تلامذة ارسطو القریبین منه ... وكانت الشروح الاسكندرانية تشكل » في نظر 
المسلمين ؛ جز ءا متمماً المذهب الارسطوطالي » (۲) . 


. ۳۷۰-۳۹٩ الفهرست ص‎ )۱( 
L'Organon d’Aristote dans Je monde arabe : الدكتور ابراہم بيني مدکرر‎ )۲( 
pp 36,132,917. 


كناب الیم بين رآ ا کین ببس سسسب ببسب ٩۱‏ 
الكتب المنحولة : 


لقد نسب العرب الى ارسطو مولفات لا تتفق محتوياتها مع مذهبه » وظنوها 
له . فادخلوا في فلسفته عناصر غريبة عنها اکثرها افلاطوني مزوج بمذهب فيثاغورس 
او افلاطونی حديث . فكانوا لا يترددون في نسبه کتاب « في العال » اليه » وكذلك 
و كتاب ایر انحض ‏ الافلوطيني النزعة . ونسبوا اليه كتبا كثيرة كتبها الاغريق بعده » 
وفیہا قول صريح عذهب افلاطون مشوباً بمذهب فیثاغورس » او فيها مذاهب جديدة 
ملفقة من مختلف المذاهب . ومثال ذلك وكتاب التفاحة » )١(‏ . يلعب ارسطر في 
هذا الكتاب نفس الدور الذي يلعبه سقراط في محاورة ‏ فیذون » الي كتبها افلاطون: 
يدنو من ارسطو الاجل » فيأني بعض تلاميذه لعيادته » ويجدونه مبتهج النفس » 
فيدعوه, هذا الى سال معلمهم ا مشرف على الرحيل ان يعلمهم شيا في حقيقة ماهية 
النفس وخلودها . فيقول لم شيئاً قريباً من هذا : حقيقة النفس في المعرقة » في اسمى 
صورها ‏ وهي الفلسفة » وكال معرفة الحقيقة هو السعادة الي تنتظر النفس العارفة 
بعد الموت » وثواب العلم علم کل منه » وكذلك عقاب الجهالة جهالة اشد . والحق 
انه ليس قي هذه ا حیاة ولا ي الحياة الآخرة ؛ ولا ي السماء ولا ي الارض » الآ 
الفلسفة والجهالة » وما تأتي به كل منہما من جزاء . والفضيلة لا ختلف في حقیقة امرها 
عن الفلسفة ۰ ها لا تحتلف الرذيلة عن الجهالة » ونسبة الفضیلة الى الفلسفة او الرذيلة 
الى الجهالة كنسبة الاء للثلج » فها شيء واحد وان بانت صورة" کل منہما صورق" 
الآخر . 

والنفس لا تجد لذتها الآ في الفلسفة التي هي الامر الالحي في النفس» وليست 
تجد النفس سرورها في المطاعي ولا في المشارب ولا في اللذات الحسية . وما اللذة الحسية 
ال جذوۃ تلتہب قليلاًء ثم محمد . والنفس العاقلة الي تصبو الى اتفلاص من عا 
الحواس المظلم » هي نور محض ينبعث الى مدى بعيد . ومن اجل هذا كان الفيلسوف 
لا برهب الوٽ » بل هو يلقاه مستبشرا متى ناداه الال ء وان اللذة الي تبيئها له 
معارفه القليلة في هذه الحياة هي الدليل على ما سیقع له عند الوت من سعادة : حين 
بنکشف له العالم الا کبر الذي يجهله » بل انه لیعرف منذ الآن شيئاً من هذا المجهول» 
لان معرفة الشاهد الذي ری ء وهي ا معرفة الي نفتخر بها » لا تکون الا بمعرفة الغائب 
الذي لا ینری . ومن عرف نفسه في هذه الحياة كفلت له هذه المعرفة ان يدرك كل 


)۱( تسمى هذه الحاو رة و کتاب التفاحة و لان ارمطو ي اثنائها مك بيده تفاحة بر بحها ما 
: ضمن مجموعة بالمكتبة التيمورية بدار الكتب المرية» وعنوانه ه عحصر کاب التفاحة ۾ لسقراط » 
ولفیلسوف الذي يتكلم هو سقراط . 


شي ء بعلم خالد ؛ اي ان يكون هو نفسه خالد . - وهذا هو رأي سقراط بالذات». 
تسب ال ارسطو . 

ومن اشهر الکتب الي نسبت خطأ الى ارسطو «کتاب الربوبية لارسطو » او 
« اثولوجیا ارسطوطالیس » (۱) وهو في الواقم کتاب مستوحی من التسوعات الرابعة 
وا لحامسة والسادسة لافلوطین . والتفس هي مور البحث في کتاب « الربوبية » . وکل 
معرفة انسانية صحیحة فهي معرفة النفس » اعتي معرفة الانسان نفسه » بان یعرف 
اول ماهية النفس » ثم یعرف ثارها معرفة دون ذلك . والحكمة العلیا هي في هذه 
المعرفة التي لا يبلغها الا قليل جد"ا » وهي لا تدرلك ادرا كا تاماً من طريق المفهومات 
الفكرية » ولذلك يبرزها الفیلسوف لنا »> معشر الناس » كأنه فنان ماهر ومشرع 
حکیم » في صور لا تزال متجددة البباء ء كأنها عبادة الله . وني هذا يبدو الفيلسوف» 
فیا يعالجه من ابراز الفلسفة » شخصاً متعالياً على الحاجات واغراض النفوس» وساحرًا 
يخلب الالباب » وعلمه يرفعه على العامة » لانہم يظلون دائماً في قيود الاشياء وفي 
اغلال التصورات والتخیلات والشهوات . 


والنفس نقع في وسط مراتب الوجود ۰ من فوقها اللہ والعقل » ومن با الطبيعة 
والمادة » وهي تفيض من الله على العقل » وبتوسط العقل تفيض على المادة » فتحل 
في الجسم ء ثم تعرج الى مكانها. وهذه هي ا لاطوار الثلائة المي تتقلب فيا حياة 
النفس ٠»‏ وتتقلب فيها حياة العالم . والمادة والطبيعة والاحساس والتخيل تكاد هنا تفقد 
کل" ما ها من شأن ؛ فكل الاشياء تستمد وجودها من العقل » والعقل ملاك کل 
شي ء ؛ وكل الاشیاء فيه معاً . اما النفس فهي عقل ايضاً » ولكن ما دامت في ا 
فهي عقل بالقوة » هي عقل تصور بصورة الشوق الى العالم الاعلى ‏ الى عالم الكوا کب ء 
عالم ا لحبر والسعادة الذي ميا حياة عفلیة نورانية » متسامیا عن التخيلات والشهوات . 

وبقول ارسطو في هذا الكتاب » فيا ظن العوب » والقول في الحقيقة لافلوطين : 
«اني را خلوت بنفسي » وخلعت بدني جانباً ء وصرت كأني جوهر جرد بلا بدن » 
فأكون داخلاً في ذاني : راجعاً اليها » خارجاً من سائر الاشياء » فأ کون العلم والعالم 
والعلوم جميعاً ء فاری في ذاتي من الحسن والبباء والضياء ما ابقى له متعجباً بہت . فأعلم 
اني جزء من اجزاء العالم الشريف الفاضل الالحي ء ذو حياة فعالة . فلا ايقنت بذلك 
ترقيت بذاتي من ذلك العال الى العالم الاي » فصرت كأني موضوع فيه متعلق به » 
فا کون فوق العالى العقلی كله » فارى كاني واقف في ذلك الموقف الشريف الالي» 
فاری هناك من النور والپاء ما لا تقدر الالسن على وصفه ولا تعيه الا ماع ( کتاب 


(۱) نشر هذا الكتاب و الر بوبية » لاول مرة فردريخ دير يصي ببرلين عام ۱۸۸۲ . 


1۳ 


کتاب ا جم بين راي الحكيمين 


الربوبیة ص 4) فاذا استخرقی ذلك النور والهاء» ولم آقو على احماله ‏ هبطت من 
العقل الى الفكر والروية ء فاذا صرت 1 عالم الفکر والروية » حجبت الفكرة عي 
ذلك النور والبباء 4 فابقی متعجبا كيف اعدرت من ذلك الموضع الشامخ الا 04 
وصرت في موضع الفكرة › بعد ان قويت نفسي على لیف بدنہاء والرجوع الى 
ذاتہا » والثر قي الى العالم العقلى» ثم الى العالم الال مي » حى صرت في موضع البهاء 
والنورء الذي هو علة ا . ومن العجب اني كيف رأيت نفسي ممتلثة 
نورا » وهي في البدن کھیٹٹہا » وهي غير خارجة منه » (نفس المصدر ص ۸) 

ذلك ارسطو كا عرفة الشرقيون ء وکا عرفة الفلاسفة المشاؤون الاولون في الاسلام 
(الفاراني وابن سينا) . وكان لكتاب الربوبية هذا اثر عميق في التصوف الاسلامي . 

ويلاحظ هنا ان كتب المذهب الافلاطوني الجديد تشرح مذاهب فلاسفة 
اليونان وتوفق بینہا 6 ری بض مہرم الاسلام غل هذا اليج . وهذا ما يفسر 
لنا محاولة الفاراني في الجمع بين رآي الحكيمين : افلاطون وارسطو . 





البواعث على الثر حمة 


لقد ذ کرنا سابقاً الاسباب اللي دعت خالد بن يزيد یہتم بالصنعة ويطلب 
ترحمة الكتب ان حاصة يبا )١(‏ . اما في العصر العباسی فالاسباب عديدة: كانت اول 
عناية الحلفاء العباسيين موجهة الى الطب والتنجم . والسبب في ذلك الحاجة الماسة الى 
هذين العلمين . فالمنصور كان ممعود ا ء وكان یعتقد ان هناك ارتباطاً بين حركات 
النجوم واوضاعها وبين ما حدٺ ي عالمنا من حس او سعد . فاستقدم الاطباء 
والمنجمين واصبح الطب والتنجیم علمين رسميين یتولاهما رجال رمیون : فجورجيوس 
ابن جبرائیل بن بختیشوع الجندياسبور ي صار طیبً للمنصور . تم لما تقدمت به السن 

عين المنصور مكانه تلميذه عيسى بن شهلاثا . کا الہ اوقت الفارسي من 
له . فلا ضعف عين المنصور مكانه ابا سهل بن نويخت. واستشار المنصور المنجمين 
ي تعین الوفت الملا لبناء بغداد 5 

ولا تولى المهدي انخذ طبيبه عيسى الصيدلاني. الملقب باي قريشء کا انه 
انمخذ توفيل بن توما النصرانی الرهاوي رئيس لمنجميه . ولا هم الهدي بالحروج الى 
وماسبذان» اسنشار توفيل . 


. انظر اعلاه : الرجمات العر بية في العصر الامري‎ ("١) 


مسسسہ۔ سمس روتوم 


۱ 


ولا تول الرشيد اتخذ طبیبه بختیشوع بن جورجیس وجبرائیل بن بحتیشوع ویوحنا 
ابن ماسویه النصرالي » وقسد اجزل هم العطاء > فامر بحمسمائة الف درهم» مثلاء 
لجبرائيل بن بختیشوع ء لانه شفی له حظية . 

ولا استخلف الأمون كر في بلاطه الاطباء والنجمون » فمن منجمیه : حبش 
الحاسب » وعبدالله بن سهل بن نوبحت » ومحمد بن موسى الحوارزمي » وما شاء الله 
الپودي . ومن اطبائه : سهل بن سابور » ويوحنا بن ماسويه » وجورجيس بن 
مختيشوع » وعبس بن الحكم . 

والمعتصم نصحه النجمون الا بغزو وعمورية, الا في ايام نضج التين والعنب ء 
فلم يصغ لقوفم فغزاها وفتحها . وقال ابو مام في ذلك بائيته الشهورة «السيف اصدق 
انباء من الكتب » . 

والوائق للا اشتد مرضه احضر المنجمين › منہم الحسن بن سهل بن نوبحت » 
فنظروا في مولده» فقدروا له ان يعيش خسین سنة مستأنفة من ذلك اليوم » فلم بعش 
بعد قوم الا عشرة أیام (۱) . 

اذا كان الشغف ععرفة احكام النجوم هو الذي جذب الحلفاء اولا الى تشجيع 
هذا العلم » فانہم تدرجوا منه الى تشجيع الفلك الرياضي البحت : فرصدت الكواكب 
في عهد الأمون واصلحت آلات الرصد» واخذوا يبحثون عن التغييرات الي تحدث 
في الارض بسبب مواقع النجوم وتأثيرها ء وكلا الامرين كان عند اليونان . 

و یلو ان هذین العلمين : الطب والتنجم » هما البابان اللذان اوصلا المسلمين 
الى ساحة العلوم الفلسفية . والسبب في ذلك ان التخصص الذي نفهمه الان يكن 
معروفاً في هذا العصر العباسي ء فكان الطبيب وا منج يلان بكثير من المسائل الفلسفية» 
وتكاد تعد الفلسفة كوحدة » فروعها : الطب والالميات » والحساب والنطق » وا موسي » 
وا حندسة . وكانت رغبة الاطباء والمنجمين في اتقان فتوتهم نحملهم على معرفة اللغات 
الاجنبية وخاصة اليونانية ؛ فاذا حذقوها اقبلوا على الكتب الولفة فيها من جمیع فروع 
الفلسفة . لذلك نجد هوالاء الاطباء یتر حون کتب المنطق والفلسفة» والرياضيات وغيرها . 

ولا انسعت رقعة الدولة الاسلامیة ظهرت الحاجة الى علم الحساب والرياضيات 
لضبط بيت المال وجباية الضرائب وعمل ميزانية الدولة . فأحذ السلمون علم الحساب 
عن المنود ء اذ انهم كانوا قد برعوا في هذا العلم . کا وانهم استرشدوا بعلم المندسة وفن 
البناء من اليونان . 


(۱) ابن العبري: مختصر تاريخ اللول ص ۲4۵ . 


لح 


كتاب ابممع بين راي الحكيمين 





اما الفلسفة» فان المأمون اعتنى بها عناية کبری . ويذكر ابن الندم احد الاسباب 
التي من اجلها كثرت کتب الفلسفة في عصر المأمون » فيقول : و ان المأمون رأى في 
منامه كأن رجلا ابیض اللون » مشربا حمرة » واسع البہة مقرون الحاجب» اجلح 
الرأس ‏ اشهل العينين » حسن الشمائل » جالس على سريره . قال المأمون : وكأني 
بين يديه قد ملئت له هيبة . فقلت: من انت ؟ قال : انا ارسطاليس . فسررت به 
وقلت : ايها الحكيم » أسألك ؟ فقال : سل . قلت : ما الحسن ؟ قال : ما حسن 
في العقل . قلت : ثم ماذا ؟ قال : ما حسن في الشرع . قلت : ثم ماذا ؟ قال : 
ما حسن عند الجمهور . قلت : ثم ماذا ؟ قال : ثم لا ثم . ( الفهرست ص ۳۳۹) . 

ومهها يكن من صصحة هذا الحلم فان المأمون كان ذا ثقافة واسعة ء وانه اتصل بملوك 
الروم وجمع عددا كبيرا من كتبهم وامر بترجمتها . وقد ظهر ميل المأمون الى الفلسفة 
في انتصاره للمعتزلة الذين اعتمدوا على العقل في دفاعهم عن الدين» کا وانهم حاولوا 
تفهم الدين على ضوء العقل » والدفاع عنه ضد اعدائه المتذرعين بالفلسفة . 

وما ساعد كذلك على ترحة التراث القديم ء انتقال اللحلافة من دمشق الى 
بغداد » حيث كانت الثقافة الفارسية طاغية » وهي ثقافة عريقة في الحضارة . 

ٹم لما عمت اللغة العربية البلاد التي دخلت تحت ا حکم الاسلامي ء اضطر العلاء 
ان يتخذوها لغة لے بتفاهون بها مع الحكام . فاخذوا يترحمون ايها ما كان لدیہم من 
علوم في لختهم | صلية او اللغة اليونانية التي كانت لغة العلم. ثم اصبحت الثقافة متعة 
عقلية . صاعد على الاهتام بها تشجيع اللخلفاء وما كانوا يعقدون من جالس مناظرات 
في قصورهم ء ركان بشترك اللخليفة في ما يدار من نقاش . 


قيمة الترجمات العربية 


يذكر ابن النديم احياناً قيمة بعض الترجخین ۰ فيقول مثلاً: « حنين بن احق 
كان فصيحاً باللغة اليونانية والسريانية والعربية ... (الفهرست ص 4۰۹) ». ويقول في 
احق بن حنين : « في نجار ابيه في الفضل وصحة النقل من اللغة اليونانية والسريانية الى 
العربية » وكان فصيحاً بالعربية » يزيد على ابيه في ذلك » (لفهرست ص )4١5‏ » 
وعن قسطا بن لوقا البعلبكي : « جيد النقل » فصيح باللسان اليوناني والسرياني والعرني ؛ 
(الفهرست ص ۰)۳4۱ ويذكر: « ابن شهدي الكرخحي انه نقل من السرياني الى 
لعرني نقلا ردي » > ويقول عن ہ مرلاحی ؛ في زماننا (زمن ابن النديم) جيد المعرفة 
بالسريانية » عفطي الالفاظ بالعربية » ينقل بين يدي علي بن ابراهيم الدهكي من 
السرياني الى العرني ویصلح نقله ابن الدهكي » (لفهرست ص 41١‏ . 
كتاب الجسم بين رأني المكيمين - ه 


وقد صنف ابن اني اصيبعة » في طبقاتہ ء التقلة طبقات : « فهذا جيد النقل 
كحنين وابنه احق » وقسطا بن لوقا » والدمشي » وابن زرعة . وهذا متوسطه كابن 
نا عمة » وثابت بن قرة . وثالث لا مسن العربية ولا اليونانية كابن البطريق » . 

ویذکر الاکتور خطيل الجر (في تاريخ الفلسفة العربية ج ٢‏ ص 7١‏ وما بعدها)- 
وهو من شنهد هم بالكفاءة في بحث قيمة الترجات الى العريية من السريانية واليوفانيق: 
ہ وطريقتهم (النقلة) في النقل اقرب ما تكون الى الطريقة العلمية » لانهم كانوا يعيدون 
ترجمة الكتاب الواحد مرات عديدة » ويصححون الترجمات القديمة على نصوص يونانية 
مختلفة » ويقابلون بين الرجات واغخطوطات الاصلية ذاكرين الفروق بینہا »(۱) . 
١‏ ولا لم يفهم الناقل فها قصد المؤلف فترجمه ترجمة حرفية جاءت في العربية مغلوطة او 
غامضة ولیس هذا الامر بغريب» لان مترمي ارسطو المعاصرين ۰ لم يتفقوا على فهم 
بعض نصوصه الغامضة » مع ان الدراسات الارسططاليسية اصبحت اليوم عديدة 
والبسائل الي بين ايدينا لم تكن متوافرة لنقلة القرن الثالث افجري » . 

ويذكر بعض الامثلة على ذلك ء مها ما جاء على هامش وكتاب اللحطابة ء 
لارسطو: ويجب ان تعلم اني كنت انسخ هذه النسخة عن نسخة عربية » وما اجده 
غپا ما اشك فيه كنت ارجع فيه الى نسحة سريانية صحيحة وانظر ما يجب ان يصلح 
واثبته مصلحاً في هذه النسخة » . 

وجاء على هامش «کتاب المواضع الجدلية »: و في هذه المقالة مواضع يسيرة 
ترجمناها على ما اوجبه ظاهر لفظها ولم يصح لنا معناها . وحن نراجع النظر فيها » 
فا صح لنا معناه منها نبهنا عليه انشاء الله » . 

وتي اغلب الاحيان كان النقلة ملمين بالفلسفة ء فلم يقتصروا على الترحمة » 
بل کانوا يقدمون للكتب الي بترجمونها او بشرحونها » مما يدل على تضلعهم بالفلسفة . 
ساد قدم الحسن بن سوار لكتاب « المقولات » لارسطو بقوله : 

اما غرض ارسطوطاليس في هذا الكتاب فهو الکلام في الالفاظ البسيطة الي في 
الوضع الا ول الدالة على اجناس الامور العالية من حيث هي دالة : بتوسط الاثار الي 
في النفس منہا وق الامور من حيث یستدل علا باللفظ . فهذا هو غرضه في هذا 
الکتاب . 

فقولنا ان غرضه « الکلام في الالفاظ » ۰ للفصل بين هذا القول وبين من قال 
ان کلامه في الامور . وقولنا « بسيطة » افصل بینہا وبين الالقاظ المركبة الدالة مثل 


(۱) زاجم : (Kh) Les Catégorie d’Aristote dans leurs versions syro-‏ می 
arabes (pp 185-200(.‏ 


¥ 





کاب ا مم بين راي الحکیمین 


قولنا : الانسان عشي . فان هذا هو لفظ دال الآ انه مرکب ‏ والکلام فيه هو في 
الكتاب الثاني(١).‏ وسنتمر ال مرجم في ليل نی ٠‏ للقولات » فائدتبا في البرهان . 
کا انه يذكر انه جاء ان لاوسطو كتاباً في و المقولات ء 6 بغسب اليه دانه ختصر 
للكتاب الاول . ولنه ققد زع البعض ان هذا الختصر لیس لارسطو لخالفة آراء 
ية أي انان .فا جا ني هلا افص وان الجراهر افصيية رل + لاجاس 
والانواع جواهر ثواني ء وزعموا ان هذا حالف لرأي ارسطو ... ومن ذلك انه جاء 
في هذا الختصر ان انواع الحركة ستة : الكون والفساد والنمو والنقص والاستحالة والنقلة. 
وی السماع الطبيعي » بين ارسطو ان الحركة تلحق ثملاثة اجناس فقط وهي : الكم 
والكيف والاین . و يحرج الكون والفساد من ان يكونا حجركة وان كانا لا يتان الا بخركة . 
وقد حللنا هذه الشكوك في تفسيرنا لحذا الكتاب » (۲) . 

فيتضح من هنا ان ارجم کان يشرح ويعلق على ما يترجم . ثم ان الکتاب الواحد 
كان يترجم عدة مرات عن مصادر مختلفة . ولكن تصادف ان بعض المترجمين 
يكونوا ملمين بالفلسفة بقدر ما كانوا ملمین بالطب مثا لو بالفلك » لذلك جاءت 
بعض الترجات ضعيفة . 

عجز اللفة : لم تكن اللغة العربية معدة للتغبير عن دقائق العلم والفلسفة » لذلك 
كثير! ما كان الترجم ینقل اللفظة من اللغة الاجنبية الى اللغة العربية . ليس في الفلسفة 
فحسب بل وق ا م الختلفة. فدخلت عن هذا الطريق كلات كثيرة مثل : فلسفة» 
مویق» اسطقس» جنس اممسطي » جغرافی فتار » فانوس » ارخبیل» ایو الخ ... 
اما اللغة فقد عرفت اسالیب جديدة في التعبير عن للافکار الفلسفية بواسطة مشتقات 
كان ها » ولا يزال ء معان خاصة مثل لفظ : الاوليات » الاين » البديبيات » 
الحدسيات ؛ الذات ء الانية ء الكيفية » الماهية » الخاصء العام ء الكلي » الجزلي » 
العرض » الجوهر ء القوة والفعل » الخ .... 


اثر هذا التقل 
يعرف الشرق الاسلامي الحضارة اليونانية الصافية ء الي نشأت في بلاد الاغريق 
وتطورت فیہا » انما عرفوا الحضارة الملنية التي نشأت عن تفاعل الفكر اليوناني الاصیل 
مع الافكار والديانات الشرقية التي تسربت اليه بعد فتح الاسكندر للشرق وخاصة 


)١(‏ الدكتور خليل الجر: تاريخ الفلسقة العربية ج ۲ ص ۲۹ و۴۰ 
(۲) نفس المصدر . 


لصر وافند وفارس . « وكانت هذه الحضارة ا ملنیة جهل 2 قدر المستطاع »> ذاتیة الا 
واستقلاا بعضها عن بعض وتضع مكان ذلك الانسانية الي تسود بینها المساواة وتخ 
ثقافة واحدة . وهذه الثقافة » وان فامث على اساس الژثقافة اليونانية القومية ء ال انها 
تمحو الطابع القومي وترید ان نقیم مقامه عبادة الانسانية عامة ‏ (۱) . 

ولكن النية اصطدمت في الشرق بلغة جديدة ودين جديد . « فلم يكن العرب 
هلنيين الا قليلاً » اي كانوا اذأ شعباً جديد! . فالذين كانوا كذلك هم الشعوب افلنية 
في البلاد الي فتحها العرب وغزوها . والان كيف بدا هذا التراث القديم لم ؟ ظهر 

هذا التراث في ثوب افلنية المتأخرة » اعني في صورة المسيحية الشرقية واليبودية 
اللاحقة على التوراة » ثم في صورة المانوية والزرادشتية المشبعة بالروح اليونانية . فكأن 
تراث الاوائل قد شاعت فيه آنئذ روح شرقية عميقة ء وكان اكثر شرقية ما كان في 
الغرب ء ولو ان السيحية في الغرب لا تستطيع ان تنكر ينبوعها الشرقي» (۲) . 


ويرى (بكر) ان حاسة الحليفة الأمون للعمل على ترجمة اكبر عدد مکن من 
مولفات الفلاسفة اليونانيين الى العربية » «وهي حاسة غير مفهومة ولا معهودة في 
الشرقیین » لا تفسر الا برغبة المسلمين في التحالف مع الفلسفة اليونائية لحار بة الغنوصية 
(واذن الصوفية) التي كانت تهددهم دينب وسیاسیاً . ولذلك لم بحفلوا بموٴلفات هومير وس 
وغيره من الكتاب والشمراه » لانها لا تفیدهم في .هذا التضال » بل اهتموا بكل ما هو 
صادر عن العقل اليوناني » كالمنطق والفلسمة والعلوم . فقد فتحت له الابواب على 
مصراعيها » ولاي في العام الاسلامي رواج منقطع النظير . 

ملا کان نتاج الفکر الیونانی يشمل مختلف ميادين المعرفة » فلم يشعر المسلمون 
بحاجة الى ان يضيفوا اليه شيا جدید أ بل بوبوه ونظموه واصلحوا اخطاءه وتعمقوا في 
فروعة . و لذلك لے تجد الحضارة الحلنية في العالم الاسلامي افكار! وعلوماً تصطدم بها » 
فیحصل بين الحضارتين احتكاك وتصارع » اللهم الآ في حقل الدين ۰ حيث قام 
صراع جبار بين اهل النقل واهل الغقل» اي بين اتباع الوحي واتباع الفلسفة» وقامت 
المحاولات اليائسة للتوفيق بين هذين المصدرين من مصادر العرفة» دون ان تكلل هذه 
احاولات بالنجاح » (۳). 


(۱) الاکتور عبد الرجن بدوي - ر خة مقال بكر في و التراث الیوافی » ص ) ۔ 

(۲) کارل هنرش بكر : و تراث الأوائل في الشرق والغرب » تر حمة عبد الرحمن بدري في و التراث 
الیرناي » ص ٩‏ . 

۳( الدکترر خلیل | لجر : و تاريخ الفلسفة العربية ‏ ج ۲ ص ۴۹ . 
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ر رک یں کپ زر سرد 


المار اي 
المعلم الثاني 


a ۳۳۹-۲۰۹(‏ / ۹۵۰-۷۰ م) 


ولد ابو النضر محمد بن محمد بن طرخان بن اوزلغ في مدینة فاراب في اقلم 
خراسان التركي . ويروى أن اباه كان فاربي الاصل تروج من امرأة تركية واصبح 
فائد! في الیش التركي )١(‏ . 

اكب على الدرس في بلدته وكان يجيد من اللغات : الفارسية والتركية والكردية ‏ واتقن . 
العريية في بغداد . دحل العراق واستوطن بغداد » عاصمة العلم وا معرقة » حينثذ» 
وتتلمذ على الي بشر متی (المتوفي ۳۲۸ ه/ ۹۳۹ م) ودرس عنه المنطق . ثم قرأ العلم 
الحكمي على بوحنا بن حيلان (المتوق في يغداد في ايام القتدر الذي ري انللافة 
سنة ۲۹۵ ه/ ۹٠۷‏ م) ۰ واستفاد منه وبرز في ذلك على اقرانه . ولعل الفارايي كان 
مجهل ؛ او لا يجيد العربية » حين جاء الى بغداد » اذ انه يذكر هو بنفسه انه كان 
يدرس النحو على اني بكر بن السراج لقاء دروس ي المنطق كان يلقيها عليه . 

ثم اشتهرت تصانيفه وكثرت: تلاميذه ۰ وصار اوحد زمانه . وقد نبغ من تلامذته 
بحیی بن عدي النصراني . 

وني سنة ۳۳۰ ه/ 441 م اننتقل الى دمشق ثم اتصل بسيف الدولة الحمداني » 
صاحب حلب ؛ فضمه الى علاء بلاطه واصطحبه في حملته على دمشق حیث توي 
الفاراني سنة ۳۳۹ھ / 46٠‏ م ۰ وله من العمر عانون سنة (۲) . 


(۱) ان اني اصیبعة : عيون الانباه ج ٣‏ ص ۱۳ . 
(۲) جال الدين القفطي : اخبار الملاء پاخبار الحكاء ص ۱۸۲ وما بمدها . 


مكانته : 


بقول ابن خلکان )١(‏ : « الفاراني اكبر فلاسفة المسلمين على الاطلاق » فقد 
انشأ مذهباً فلسغياً كاملا » وقام في العا العربي بالدور الذي قام به افلاطون في العالم 
الغربي » وهو الذي اخذ عنه ابن سينا وعده استاذ له » کا اخذ عنه ابن رشد وغيره 
من فلاسفة العرب » وقد لقب حق « العلم الثاني » على اعتبار ان ارسطو هو « المعلم 
الاول ٠‏ . 


مؤلفاته : 


يذكر القفطي (۲) قائمة بمؤلفات الفارايي » يتضمن القسم الاكبر منها شروحاً 
وتعليقات على فلسفة ارسطو وافلاطون وجالينوس > تناول فہا الما راني کتب المنطق 
والطبيعيات والتوامیس والاخحلاق وما بعد الطبيعة . فا شتهر الفاراني کشارح لارسطو » 
وقد ذ کر أبن سينا انه طالع کتاب « ما بعد الطبيعة » ۾ لارسطو » 9 
سے را كات ی بر هی بو وب 
فتح له ما كان مقلقاً منه » واتضح ما كان مغمضاً . ومع ذلك فان قيمة الفاراني القة 
تقوم فیا صتف من کتب . واشهر کتبه الصنفة هي : كتاب الجمع بين رأني 
احکیمن : افلاطون الامي وارسطوطالیس » ۰ «کتاب محصیل السعادة » » وكتاب 
آراء اهل الدينة الفاضلة » ۰ «كتاب السیاسات الدنية » » « کتاب الوسیقی الکبیر »۰ 
و احصاء العلوم ٠‏ ء و رسالة في العقل » ۰ «رسالة فما ين ينبغي أن يقدم قبل تعلم 
ف ال ا 


(۱) ابن خلکان : وفیات الاعیان + ۲ ص ۱۰۰ وما بمدها من طبعة بولاق سنة ۱۸۹۹ . 
)۲( القفطي : اخبار العلاء ص ۱۸۲ وما بعدها . 


مقر قببہ 
لکتاب الم بين رأبي ا کیمین 
افلاطو ن و ارسطو 


لهذا الكتاب قيمة تاريخية کبری » اذ انه يوضح لنا مدى اطلاع الفارانی على 
الترجات العربية لبعض الكتب الفلسفية اليونانية » ولا سا كتب افلاطون وارسطو ء 
ولو انه اطلع ايضاً على بعض «تاسوعاتء افلوطين دون ان يعلم انپا له ؛ کا ان هذا 
الكتاب يبين لنا كيف استخدم الفارايي هذه الترجات في التوفيق بين رأني الحكيمين . 

في مقدمة كتابه يذكر لنا الفارابي المسائل التي سیبحلا » وهي السائل الي يقال 
ان افلاطون وارسطو اختلفا فيا وهذه المسائل هي : ۱- حدوث العالم وقلمه؛ ب 
اثيات المبدع الاول ووجود الاسباب عنه » اج - امر النفس والعقل » د الجازاة 
على الافعال » ه ‏ كثير من الامور المدنية والحلقية والمنطقية . 

وهكذا رسم الفارايي الدطة التي سيسير علیہا في کتابه » الآ انه لم يتبع هذا الترتيب 
في سياق العرض » اذ انه يقدم بعض مسائل وبوژخر البعض الاخر . 

وقبل ان يبحث هذه المسائل يعرف الفلسفة بانها « العلم بالموجودات بما هي 
موجودة » ۰ ثم يتساءل عن الاسباب التي جعلت « اكثر اهل زمانه » يقولون ان بین 
الحكيمين اختلافاً جوهريا فيها . 

بحصر الفاراني هذه الاسباب في ثلاثة افتراضات : ۱- إما ان یکون تعريف 
الفلسفة غير صحیح ء ب - إما ان یکون رأي الا كثر ية فيهما (افلاطون وارسطو) سخیفاء 
ج - وإما من قال ان بينهها اختلافاً فهو جاهل . 

وقد قسمنا المقدمة الى فقرات » في كل فقرة رأي يستعرضه الفارايي تم يفنده ويرده . 

تم يبدأ عرض السائل الي يقال ان هنالك اختلافاً فيها بين ا حکیمین . ولفاراني 
طريقة في استعراض هذه المسائل : فانه يورد اول رأي من بقول بوجود اختلاف 
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الفارابي 


جوهري بين الکیمین؛ ثم يرد هو عليه مسنشهد" ببعض الكتب المنسوبة اء او في 
حالة غياب مثل هذا الرهان يعتمد على ادلة منطقية يستنبطها هو من نفسه احیاناً 
اذ انه وضع نصب عينيه أنه يستحيل ان يكون هناك فرقاً جوهرياً بین هذين الامامین 
للفلسفة . فهذه عقيدة راسنة عنده ويوجه کل جهده لائاتها بشتی الطرق . 

وقد رقنا هذه السائل » التي بلغ عددها ثلاث عشرة مسألة وجعلنا لكل واحدة 
منها عنواناً لتسهیل مطالعتہا . وهذه المسائل ترد" في جملتہا الى مسائل : في السلوك 
وطريقة تدوين الکتب عند الحكيمين » تم مسائل منطقية » وطبيعية » واخلاقية » 
ومسائل ما بعد الطبيعة . 

في المسألة الاولى : يبحث الزع القائل ان طريقة حياة افلاطون تختلف عن 
طريقة حياة ارسطو . فيرد قائلاً: ان الاختلاف في طريقة معیشتهما راجع الى ان طبيعة 
افلاطون تختلف عن تکوین طبيعة ارسطو ء ولكن الائنین متفقان بالتعالم والبادی. 
يوجد نقص في القوى الطبيعية في افلاطون وزيادة فیہا في ارسطو ء وهذا امر دارج 
بين الناس . 

في المسألة اثانية : يقولون ان طریقة افلاطون في تدوين الكتب » وتأخيره في 
الكتابة ٤‏ واستخدامه الرموز » تختلف عن طريقة ارسطو الي امتازت بالايضاح . 
(لم يدون افلاطون في بادئ الامرء مقتدباً باستاذه سقراط الذي كان يعلم فقط و 
يكتب ابد!. وهذا الوقف من تدوين التعاليم الحكمية نجدہ ايضاً عند امونيوس ساکاس 
59 افلوطين. الذي لم يدون شيئ قبل سن الحمسين» ثم اذن لتلميذه فورفوريوس 
بالتدوين . وكان اعتقاد هؤلاء ان الورق والداد لا پستحقان ان يحفظا هذه التعاليم 
الي يحب ان تودع ونحفظ في الصدور الطاهرة) . 

ويرد الفاراني على هذا القول بان اسلوب ارسطو لا بحلو من الغموض مثل اسلوب 
افلاطون . ويأني بامثلة على ذلك من رسالة ارسطو الى الاسكندر » في سياسات المدن 
الجزئية » اذ فيا من الابجاز ما يدل على الابهام . 

ویعود الفارابي الى ذات الموضوع في المسألة الرابعة اذ يذكر ان ارسطو رتسب كتبه 
بحيث لا يفهمها الا اهلها » وكان ذلك ردا على رسالة كان قد کتہہا افلاطون الى ارسطو 
یعاتبه فيها على تأليفه وترتيبه العلوم . 

اما في المسائل اللحامسة والسادسة والسابعة » فالبحث خاص بالنطق وطريقة 
استخدامه » ولاسها طريقة ارسطو في استخدام القیاس (ني المسألة الثالثة) اذ بتهمون 
ارسطو انه يذكر مقدمتين لقياس ما ويتبعها بنتيجة قياس آخر . ويقولون ان القسمة 
والتركيب. في تحدید الجنس والفصل عند ارسطو غير واضحة ‏ بيا هذه القسمة ظاهرة 


كياب الجسم بين رأي المكيمين ب م 


عند افلاطون (المسألة السادسة)» فیثبت الفارابي ان ارسطو ايضاً استخدم القسمة > 
ويستشهد با جاء في كتاب « القياس » . ویتہمون افلاطون (في المسألة السابعة) بانه 
لا بحسن استخدام القیاس ء کا فعل في كتاب « طباوس » ۰ بيا يعترض ارسطو على 
طريقة افلاطون في استخدام القياس » فيدافع المارابي قائلاً : ان افلاطون استخدم القياس 
في مسائل طبيعية » واستخدام القياس في مثل هذه المسائل بختلف عنه في المسائل 
المنطقية . 

في المسألة الحامسة : يقولون ان الجواهر ني رأي افلاطون هي القريبة من العقل 
والنفس » البعيدة عن الحس » بيا عند ارسطو الجواهر في الاشخاص . فيرد الفارااپ 
قائلاً: ان افلاطون اخذ لفظ و جوهر » بهذا المعنى في ما بعد الطبيعة » بینا ارسطو 
اخذه بمعنى آخر في المنطق وني و صناعة الكيان » التي هي اقرب الى ا حسوس منه 
الى المعقول . 

المسألة الثامنة : خاصة بمسائل طبيعية › ولا سما مسألة الابصار . فيقولون ان . 
ارسطو يفسر الانصار بانه انفعال من البصر ؛ بییا افلاطون يقول ان الأبصار يكون 
بخروج شي ء من البصر وملاقاته المبصر . فيرد الفارابي قائلاً: ان هذه الاقوال وصلت 
محرفة » ويجتهد في اثبات مطابقة الرأیین في هذا الموضوع ء وهنا يلجأ الى اجتهادات 
لغوية . 

اما المسألة التاسعة : فانبا خاصة بالاخلاق : اذ يقول ارسطو ان الاخلاق 
عادات » پیا بقول افلاطون ان الطبع يغلب العادة . ولكن الفارابي يحاول ان يبين ان 
هذا الاختلاف ظاهرياً لا حقيقياً . 

المسألة العاشرة : خاصة بالعرفة : يتساءل ارسطو : هل طالب المعرفة يعلم انه يجهل 
ما يطلب ام يعرفه ؟ فاذا كان يطلب ما جهله» فكيف یوقن في تعلمه انه هو الذي كان 
بطلبه ان لم يكن هو حاصلاً على معرفة سابقة يعتمد عليها ؟ فكأن ارسطو قال ايضاً بأن 
هناك معارف غريزية في العقل نعتمد عليها في احكامنا مثل فكرة المساواة . ويقول 
افلاطون ان المعرفة تذكر ۰ بمعنى ان ما تكتسبه عن طريق الحواس مجعلنا نتذ کر 
المعقولات الكامنة في العقل ولتي اكتسبناها من عالم امل . فالحكمان» في رأي الفاراني » 
متفقان في القول بوجود معارف حاصلة في العقل - مم يعرض الفاراي رأيه في تحصیل | 
ذاكراً الاستعداد في الطفل لتحصيل العرفة ؛ وان المعرفة تكون اولاً عن طریق الحواس . 

المسألة الحادية عشرة ء خاصة بقدم العالم : قال ارسطو بقدم العالم بينا افلاطون 
قال محدوثه . 

فيرد الفاراني على القول الاول يانه فرضية افترضها ارسطو في منطقه . وهنا يعتمد 


۷۹ 





الغاراني 


الفاراي على كتاب « اٹولوجیا ارسطو ‏ (كتاب الربوبية) لیلبت ان ارسطو قال 
بحدوث العالم » فيتكلف الفارانی البرهان على ان ارسطو قال بالحدوث . وهذا حلاف 
ما قاله ارسطو (راجع ما عرضناه في المقدمة لرأي ارسطو في قدم الحركة والعالى) . 

السالة الثانية عشرة » تذكر المثل الافلاطونية » وتقول ان ارسطو انكر هذه المثل. 
وهنا ایضاً يعتمد الفاراني على كتاب « اثولوجيا ارسطو » لیثبت ان ارسطو قال هو 
ايضاً بمثل مفارقة (المعروف ان ارسطو رد فعلاً هذا القول الذي هو نقطة ارنکاز كل 
فلسفة افلاطون) . 

واخيرً! في المسألة الثالاة عشرة : يقول العترضون ان ارسطو وافلاطون لا يعتقدان 
با جازاۃ والعقاب . 

.فيرد الفارايي مستشهد"! برسالة لأرسطو الى والدة الاسكندر ويتحدث فہا عن 
الثواب . اما خصوص افلاطون فيقول الفاراي انه اثبت في آخر كتبه في ہ السياسة » 
البعث » والنشور » والحكم » والعدل » والميزان » والثواب » والعقاب . 

فیتضح لنا من مطالعة هذا الكتاب او بالاحری هده ‏ الرسالة » ان الغاراني قام 
بپذه احاولة بطريقة ساذجة سطحية في اکثر الاحیان » ذلك انه يعتمد احياناً في 
هسذا التوفیق على التأويل تلالفاظ والعاني اکثر من اعّادہ على روح الذهب عند 
كليهما . ثم انه ضلّل" عندما اعتمد على کتاب منحول » منسوب خطأ الى ارسطو. 
ولتؤكد هنا على هذه النقطة انحاصة بمسألة « الثل » کا ذکرت في السألة الثانية عشرة . 
فلكي بقوم الفارايي في التوفیق بینہیا في هذه السألة يشير الى ما هنالك من آراء تنسب 
الى ارسطو » وفيبا ما يوذن باعتقاده بالمثل » فیقول : « وقد نجد ان ارسطو في کتابه الر بوبية 
العروف «١‏ الولوجيا » يثبت الصور الروحية ویصرح بانها موجودة في عالم الربويية » . 
وهنا یعرج الفارانی على الشکلة الدقيقة » مشكلة التناقض بين ما في کتاب ہ اثولوجیا » 
وما في باي کتب ارسطو ‏ فیری ان الامر فپا لا محلو من خصال ثلاث : اما ان 
ارسطو ناقض نفسه » واما ان يكون بعض هذه الاراء لأرسطو والیعض الآخر لیس 
له » واما ان يكون طا معان وتأویلات تتفق بواطنها وان اختلفت ظواهرها » فتتطابق 
عند ذلك وتتفق » . 

ويستبعد الفاراني الفرضين الاول والثاني » ولا يبقي الا على الثالث ء لانه هو 
النتفق مع منہجہ في هذا الجمع والتوفیق بين رأني افلاطون وارسطو . 

ولو كان الفاراني تعمق الفرض الثاني » وهو ان يكون بعض الكتب منحولاً لأرسطو 
غير صحیح النسبة اليه » اذا لكان قد ادى خدمة تاريخية کبری للفكر العریی(۱) . 


(۱) عبدائرحن بدوي : المثل العقلية الافلاطونية » القسة ص ۱۲ وما بعدھا . 


كناب المع بین را اطکیمن ا ببس بس ۷۷ 


وليرجع القارئ الى ما عرضناه بایجاز في « المقدمة » لاراء کل من افلاطون وارسطو 
لیتبین الفرق بين مذهب الحكيمين ولیتضح له التكلف الذي تكلفه الفارابي في عاولة 
التوفيق بين مذهبين فیہما الكثير من الاختلاف الجوهري . 

اما الكتب الي اعتمد علا الفاراني ي محاولته هذه فانہا عديدة » وهي : 

اولآً ‏ لافلاطون : ہ مقالات افلاطون في السياسة والاخلاق » » « طياوس » > 
« بوليتيا الصغير » » « السياسة » (لا سما ال جزء الاخير من هذا الکتاب) » « فاذن 1 ۔ 

ملاحظة : كتاب ٠‏ بوليتيا الصغير ؛ هو المقالة الاول من كتاب الجمهورية لأفلاطون 
اما کتاب « السياسة » فهو کتاب « ا حمھوریة » . وكانت كل هذه الكتب متر حمة قبل 

ويستشهد الفاراني بهذه الكتب اكثر من مرة . بذکر الفارايي في المسألة العاشرة 
(الخاصة بالمعرفة) کتاب « فاذن » لأفلاطون ويقول انه عرض في هذا الکتاب نظریته 
هله . وي الواقع ذكر ذلك افلاطون في هذه احاورة » کا انه اكد عليه في عاورة 
« المينون » . ولكن لم يذكر ان ہو المينون » كانت مترحمة . 

ثانيا ‏ لأرسطو : « اقاويل ورسائل ارسطو السياسية » » «رسالة ارسطو الى 
الاسكندر في سياسات المدن الجحزئية » »> وكتاب القياس » ۰ «رسالة ارسطو الى 
افلاطون » رفي جواب ما کان افلاطون كتب اليه به يعاتبه على تأليف الکتب وترتيب 
العلوم واخراجھا ي تأليفاته الكاملة المستعصاة) » كتاب «المقولات » » وكتاب 
القیاسات الشرطية » » « كتاب الحروف » بالاخص حرف اللام) - (هذا الكتاب 
معروف ايضاً اسم : ما بعد الطبيعة)» وكتاب البرهان  »‏ وكتاب الجدل »۰ « كتاب 
السماء ولعالم » (کتاب العالم منحول لأرسطوء انظر القدمة : موالفات ارسطو) ء 
« كتاب باري هرمنیاس » (وهو کتاب العبارة) » « کتاب نیقوماخیا الصغیر ٤ء‏ « کتاب 
النفس ‏ ۰ «کتاب طوبيقا » «العروف یکتاب الجدل) » د السماع الطبيعي» « کتب 
الطبيعيات » (وهي اقسام من السماع الطبيعي) » » « رسالة مفردة لامونیوس ۰4 ١‏ رسالة 
ارسطو الى والدة الاسکندر » . 

ویذکر الفارابی ان له شرحاً لکتاب « نیقوماخیا » لأرسطو . 

ال - الکتب النحولة : « ائولوجیا ارسطو » «العروف باسم کتاب الربوبية) » 
وتاب « الال » هو ايضاً من الكتب النحولة . 


والاعلام الذين یذکرهم الفارابي هم : امونیوس ‏ ثامسطیوس (الشهور بشرحه لکتب 


۷۸ 


ارسطر)» الاسکندر الأفروديسي (ايضاً مشهور بشرحه لأرسطو)» وفرفور یوس (تلمیذ 
افلوطن) ‏ کا انه بذکر الأسكلائيين .. 

وهکذا ۰ فالمراجع الي اعتمد علیہا الفارانی عديدة ء منها اربعة کتب لأفلاطون » 
ومن بینبا عاورتان مهمتان توضحان تماما نظريته في وا لمل » وی و صنع العالم » ء 
وهما ‏ فاذن » و طیاوس » . واعتمد على عائية عشر كتاباً لأرسطو تکنی لتوضيح مذهبه 
ولتظهر الفرق الجوهري بينه وبين مذهب افلاطون » حى يتبين المطلع على هذه المراجع 
ول ارسطو بقدم ا حرکة » وبرده نظرية «المثل ٢‏ . 

والغریب في الامر ان الفاراني ضرب صفحاً عن كل هذه المراجع التي يذكرها 
عدة مرات في رسالتہ وتقيد بفكرة كانت قد رسخت عنده وهي انه لا بعکن ان يكون 
اختلافاً جوهرياً بين امامي الفلسفة اليونانية : افلاطون وارسطو . وكأني بالفاراني يوئول (۱) 
ما ورد في كتب الحكيمين » ويضع كل ثقته في كتاب و الاوثولوجيا » لیثبت صدق 
حكمه . والتشبث في الرأي غالبا ما يظهر لصاحبه اشياء غير صعيحة فيعتقدها الحقيقة. 





الفارابي 


(۱) يعلل الدكتور خليل الجر تأويل الفاراني بقوله : « ما لا شك فيه ان الفارابي في توفیقه كان 
باطي النزعة و باطي الهدف (والمروف انه كان ينتمي الى الباطنية) » فقد عمل عل التقریب بين النظريات» 
ورای ان المذاهب واحدة في باطها » واحدة في حقيقتها » وعد الى التأويل بل جمل التأويل مفتاح کل 
صموبة » وتقلب بين الافلاطونية والارسططاليسية ء فكان تارة افلاطونياً بجر اليه ارسطو » وكان تارة اخری 
ارسططاليياً بجر اليه افلاطون » وبر على بعض المقبات مر الکرام وكأننا به لا يميرها اهيامه » ولا يريد 
ان يتنبه لها القارئ» و کل ما بريد هو لفت النظر الى ان الحلافات لا تعدو الظاهر . والذي نستشمره من کلام 
الفاراي انه ينظر الى سقراط وافلاطون وارښطو نظرہ ال سلسلة من الائمة الممصوبين» وطذا راه ينزه افلاطون 
وارسطو عن امكان الرقوع في اللطأ . وهكذا يبدو لنا ان الفاراي وفق بين الحكيمين باراء یست‌خلصها من 
اماق تفكيره وس نزعته الشيعية » لا من حقیقة مذهب الرجلين. (حنا الفاعوري وخليل الجر : تاريخ 
للفلسفة العربية + ؟ ص )٠١١‏ . 


کاب ام ہیں رای اط 
افلاطون الاٹھمی وارسطوطالس 
الشیخ الامام ا ملقب بالمعلم الثاني ابي نصر الفارابي 


دار ایر 


كتاب الجمع بين رأني الحكيمين : افلاطون الاغي وارسطوطالیس(۱). 
للشيخ الامام الملقب بالمعلم الثاني ابي نصر الفارايي » رحمة اللہ عليه . 

ا حمد لواهب العقل ومبدعه » ومصور الكل » وخترعہ » كفى احسانه القديم 
وأفضاله . والصلاة عل سید الانبیاء محمد وآله . 

المقدمة 

اما بعد(۲)ء فاني لما رآبت اكثر اهل زماننا قد تحاضوا(۳) وتنازعوا في حدوث 
العالم وقدمه » وادعوا ان بين الحكيمين القدمین(4) المبرزين اختلافاً في اثبات البدع 
الاول » وي وجود الاسباب منه 3 وي امر النفس والعقل » وي اجازات على الافعال 
خيرها وشرها » وني كثير من الامور المدنية واالحلقية والمنطقية ؛ اردت(٥)ء‏ في مقالي 
هذه » ان اشرع في الجمع بین رأییہما » والابانة سا يدل" عليه فحوى قوليهما » ليظهر 
الاتفاق بين ما كانا يعتقدانه » ويزول الشك والأرتياب عن قلوب الناظرين في كتبهما. 
وأبين مواضم الظنون ومداخل الشكوك في مقالاتهها » لان ذلك من اهم ما قصد 
بيانه » وانفع ما یراد شرحه وایضاحه . 


(۱) داه مقالة الي نصر القاراني في حع بين رأني افلاطون وارسطو . 
(؟) ما» وبعد ؟ وب» (فراغ) ا چدم اما بعد . 

(۳) واه وب» خاضوا ؛ ودع حاضو . 

)1( وب و القدمن 4 واه المتقدمين 5 


(ہ) وا اردت ¢ وبه فأردت 5 


٠م‏ آذآ سس ا ص سس الفارايی 


(۱) الاجماع على ان افلاطون وارسطو هما المرجع الأول الفلسفة ؛ ومعنى ا:خلاف 
في الرأي فيهما : 


اذ الفلسفة » حدها وماہیتہا ء انها العلم بالموجودات با هي موجودة . وكان 
هذان الحكمان هما مبدعان(١)‏ للفلسفة » ومنشئان لأوائلها واصوا » ومتممان لأواخرها 
وفروعها » وعلیہما المعوّل في قليلها وكثيرها » اليما المرجع في يسيرها وخطيرها . وما 
يصدر علا في كل فن انما هو الاصل العتمد عليه › تلوه من الشوائب والكدر . 
بذاك نطقت الالسن » وشهدت العقول ؛ ان لے يكن من الكافة فن الاكثرين من 
ذوي الالباب الناصعة والعقول الصافية . ولا كان القول والاعتقاد انما يكون صادقاً می 
کان للموجود(۷) العبر عنه مطابقاً ؛ ثم كان بين قول هذين الحكيمين » في کثر 
من انواع الفلسفة »> خلاف » لم يخل الامر فيه من احدى ثلاث خلال : ما ان 
يكون هذا الحد المبين عن ماهية الفلنفة غير صحيح » واما ان يكون رأي الجميع او 
الاكثرين واعتقادهم في تفلسف هذين الرجلین مفیفاً ومدخولاً » واما ان يكون في 
معرفة الظاتین فییا بان" بينهما خلافاً في هذه الاصول تقصير . 


(۲) معنى الفلسفة ونحديدها : الفلسفة تشمل جیع العلوم ؛ وفيا بحث كل من 

افلاطون وارسطو : 

والحد” الصحیح مطابق لصناعة الفلسفة ؛ وذلك یتبین من استقراء جزئيات هذه 
الصناعة . وذلك ان موضوعات العلوم ومواد ها لا تخلو من ان تکون: اما الهية» واما 
طبيعية » واما منطقية » واما رياضية » او سياسية . وصناعة الفلسفة هي المستنبطة 
طذه : واشخرجة لحا » حى انه لا يوجد شيء من موجودات العا الآ وللفلسفة فيه 
مدخل » وعليه غرض ء ومنه علم بمقدار الطاقة الأنسية (الانسانية) . وطريق القسمة 
پصرح ویوضح ما ذ کرناه » وهو الذي بوثر ا کے افلاطون . فان القسم يروم (۸) 
ان لا بشذ )٩(‏ عنه شي ء موجود من الوجودات . ولو لم یسلکها افلاطون لا کان 
الحكيم ارسطوطالیس یتصد ی لسلوکها . 


5( وان مبدعان ؛ وب مبدعان وینبوعان . 
42 واي الموجود ؛ وبھ لوجيد ؟ «ده الموجرد . 
(۸) «ب» یر وم ؛ دای (نانص) ؛ «ده روم. 
(۹) واه و«ب» پشد ؛ ودي یش . 


کتاب المع بین آي ا حکومین سسسب سس سے ۸۱ 


(0) طريقة ارسعلو في معالمة هذه العلوم : استخدام البرهان والقیاس 

غير انه ».| وجد افلاطون قد( )٠١‏ احکمھاء و بسنها ء واتقنها واوضحھاء اهم (۱۱) 
ارسطاطالیس باحتال الکد" واعمال الجهد في انشاء طريق القياس ؛ وشرع ي بيانه 
وتهذيبه » ليستعمل القياس والبرهان في جزء جزء ما توجبه القسمة » ليكون كالتابع 
والمتمم والمساعد والناصح . ومن تدرب في علم المنطق ء واحكم علم الاداب الحلقية ؛ 
تم شرع فی الطبيعيات والالحيات » ودرس كتب هذين الحكيمين » بتیین له مصداق 
ما اقوله » حيث يجدهما قد قصدا تدوين العلوم بموجودات العالم » واجتهدا (۱۲) في 
ایضاح احوالما على ما هي عليه (۱۳) » من غير قصد منهما لاختراع » واغراب» 
وابداع » وزخرفة » وتشويق (۱4) ؛ بل لتوفية كل منهما قسطه ونصيبه » بحسب | 
والطاقة . واذا كان ذلك كذلك » فالحد الذي قيل في الفلسفة ء انها العلم بالموجودات 
عا هي موجودة » حد صحیح » يبين عن ذات انحدود ویدل على ماهيته . 


(4) الاجماع حجة ء لا سما اذا كان اجماع العقلاء 

فأما ان يكون رأي الجميع او الاكثر بن واعتقادهم في هذين الحكيمين انہما المنظوران 
والامامان المبرزان في هذه الصناعة » سيف مدخولاً ؛ فذلك بعيد عن قبول العقل ايناه 
واذعانه له ؛ اذ الموجود (۱) يشهد بضداه . لانا نعلم يقيناً انه لیس شيء من 
الحجج اقوى وانفع واحكم من شهادات العارف ال ختلفة بالشيء الواحد ؛ واجتاع 
الاراء الكثيرة ع اذ العقل » عند ا جمیع › حجة . ولاجل ان ذا العقل رعا مخيل 
اليه الشي ء بعد الشيء » على حلاف ما هو عليه ء من جهة تشابه العلامات الستدل" 
بها على حال الثي ء » احتيج )١15(‏ الى اجمّاع عقول كثيرة مختلفة . مھا اجتمعث » 
فلا حجة اقوى ؛ ولا يقين احكم من ذلك . 

ثم لا (۱۷) یفرنك وجود أناس كثيرة على آراء مدخولة ؛ فان ا یاعة القلّدین 
لرأي واحد ء الد عین لامام یمهم (۱۸) فیا اجتمعوا عليه » عنزلة عقل واحد ء 


(۱۰) ما قد ؛ و«ب» (ناقص) قد . 
(۱۱) واه وب» اغم ¢ ودم اهم 

(۱۳ واء وبء واجاد ؛ وده واجہدا . 
(۱۳) واء «ب» علپا ؛ وده عليه . 
)١١(‏ واه «ب» وتسوق ؛ وده وتشویق . 
)١۱١(‏ باء الوجود + «ب» الوجود . 
)۱3 وه وابه واحتيج ؟ وده احتیج ۰ 
(۱۷) «ان» «بء» يغرنك ؛ وده لا يغرنك . 
(۱۸) ۰ يمهم ؛ «ب» قربهم . 


كتاب الميع بين رأنٍ الکیمن - ٩‏ 


Ar‏ ملستسا سس سس رس سس سس سوا سس سس ا سس لس 11900100 الغا اي 


والعقل الواحد را بخطئ في الشيء الواحد ؛ حسب ما ذكرنا ؛ لا سا اذا لم یتدبر 
الرأي الذي يعتقده مرارا » و ینظر فيه بعين التفتيش والعاندة . وان حسن الظن" 
بالشي ء ار الامال في البحث » قد يغطي » ریسي » ويميل . 

واما العقول الختلفة » اذا انفقت > بعد تأمل منہا مہا وتدرب » ونحثء وتنقیر )۱٩(‏ 
ومعاندة » وتبكيت › واثارة الاما كن المتقابلة » فلا شی ء اصح ما اعتقدته » وشهدت 
به » واتفقت عليه . ونحن نجد الالسنة ا ختلفة متفقة (۲۰) بتقديم هذين الحكيمين ؛ 
وي التفلسف بها (۲۱) تضرب الامثال ؛ والپیا بساق(۲۲) الاعتبار ؛ وعندها يتناهى 
الوصف بالحكم العميقة والعلوم اللطيفة » والاستنباطات العجيية » والغوص في العاني 
الدقيقة المؤدية في كل شيء الى انحض والحقيقة . 

وا کان عذا هکت سرت آن ھی مر سرت با ان پا خلال 
في الاصول » تقصیر . وينبغي ان تعلم ان ما من (۲۳) ظن يخطأ » او سبب بغلط ء 
الآ وله داع AE‏ رن نين في هذه الإضع بح الاسباب الا 
الى الظن” بان بين الحكيمين خلافاً في الاصول ؛ ثم نتبع ذلك بالجمع بین رأبيهما . 


(ه) لا يجوز ا حم بالكل عند استقراء الحزئيات 

> ان ما هو متأكد في الطبائع - بحیٹ لا تقلع عنه (الطبائع) ) ولا عکن 
”یی والتبراً منه پوس بس ول عقادات > وق اباب سی پت 
وكذلك ي المعاشرات المدنية والمعائش ‏ هو الحكم بالكل" و سیت الحزثیات : 
اما ي الطبيعيات » فش حكمنا بان كل حجر يرسب في الماء ۰ ولعل بعض الاحجار 
يطفو ؛ وان كل نبات محترق بالنار » ولعل بعضها لا ترق بالنار(۲4) ؛ وان جرم 
الكل متناه » ولعله غير متناه . وني الشرعيات » مثل ان کل من شوهد فعل ابر 
منه على اكثر الاحوال » فهو عدل » صادق الشهادة في كثير من الاشياء » من غير 
ان يشاهد (۲۵) جميع احواله . وفي (۲5) المعاشرات » هثل السكون والطمأنينة اللتين 


. هاه وتنقر 4 «به وتنقر‎ )1١4( 

(۲۰) اه منطقية ؛ ببه منطلقه ؛ وده متفقة . 

(۲۱( وه تضرب ؟ بوبع تصير 5 

(۳۲) واه يساق ٤‏ «ب» میثاق . 

(۲۳( وام ظن + «ب» (ناقص) ۰ 

(۲4( «اي بالنار ؟ وبه (ناتص ) . 

(۲۰) واه 2 وب» حيم 

(۲۰) وبه الکلام زر آلماشرات . .. بشاهد في حیع احواله] ناتص . 


AY 


کتاب الجمم بين رأني الحكيمين 





حد ها في انفسنا محدودء انا منه استدلالات من غير ان يشاهد في جميع احواله(۲). 
ولا كان امر هذه القضية على ما وصفناه من استحكامه واستيلائه على الطبائع » ثم 
و جد افلاطون وارسطوطاليس ۰ وبيتهما 6 السیر والافعال > وكثير (۲۷) من الاقوال » 
خلاف ظاهر ۰ فكيف يضبط الوه معها بتوهم مک بانفلاف الكلي یا کہ 
سوق (78) الیم الى القول والفعل حميعاً تابعين للاعتقاد ؛ ولا سما حيث لا مراء فيه 
ولا احنشام > مع عادي المدة ؟ 


بحث اوجه الاختلاف 


اول - طريقة حياة افلاطون تختلف عن طريقة حياة ارسطو 


ٹم من افعالما المباينة » وسیرهما المختلفةء حلي افلاطون من كثير(9؟) 
من الاسباب الدنيوية » ورفضه لها ء وتحذیرہ في كثير من افاویله عنہا » وايثاره نجنبہا ؛ 
وملابسة ارسطوطا لیس لما كان .بجر افلاطون » حتى (۳۰) استول على كثير من الاملاك 
ونر وج ۰ واولد وتوزر للملك الاسکندرء وحوى من الاسباب الدنيوية ما لا بخفی 
على من اعتنى بدرس كتب اخبار المنقدمين . فظاهر هذا الشأن يوجب الظن” بأن” 
بين الاعتقادين خلافاً في امر الدارين . 
وليس الامر. كذلك ؛ في الحقيقة :. فان افلاطون هو الذي دون السياسات » 
وهذیها(۳۱) ۰ وبين السیر العادلة » والعشرة الأنسية المدنية » وابان عن فضائلها » 
واظهر الفساد العارض لأفعال من هجر العشرة المدنية ء وترك التعاون فیا . ومقالاته › 
فما ذكرناه » مشهورة ء بتدارسها الأم ا ختلفة من لدن زمانه الى عصرنا هذا . غير 
انه » لما رأى امر النفس وتقوعها اوّل ما يبتدئ به الانسانء حتى اذا احكم تعديلها 
وتقو مھا ء ارتقى منبا الى تقويم غيرها ؛ م لم بجد في نفسه من القوة ما عکنه فراع 
م ' الواجبات عليه » عازماً على انه » می فرح 
ً الاو اقبل على الاقرب الادنی » حسب ما اوصی به ۲ مقالانہ ي 
0 والاخلاق » . 


(۲۷) وا والكثير ؛ «ب» وكثير . 
(۲۸) «ا» مع سوق ؟ دسم ممم شوق . 
)4 وا« كير 4+ وب» الا کر . 
(۳۰) «ا» می ؛ «ب» حی . 

(۳۱( اہ وهذہا + ببه وهذا جا . 


وان ارسطوطاليس جرى على مثل ما جرى عليه افلاطون في اقاويله « ورسائله 
السياسية » . ثم لما رجع الى امر نفسه خاصة » احس مہا بقوة ورحب ذراع صعة 
صدر وتوسع(۳۲) اخلاق وکال امكته معها تقوعها » والتفرع للتعاون » والاستمتاع 
بكثير من الاسباب المدنية . 

فن تأمل هذه الاحوال » علم انه لم يكن » بین الرأبين والاعتقادين » خلاف. 
وان التباين الواقع لما كان سببه نقص في القوى الطبيعية في احدهما » وزيادة فہسا 
في الاخر ؛ فلا غير ؛ على حسب ما لا علو منه کل الائنین من اشخاص الناس » 
اذ الاكثرون قد يعلمون ما هو آثر وأصوب وأول ؛ غير انهم لا يطيقونه » ولا بقدرون 
عليه ؛ وربما اطاقوا البعض وعجزوا عن البعض . 


ثانياً - طريقة افلاطون في تدوين الكتب وطريقة ارسطو 

ومن ذلك ايضاً » تباین مذهبهما في تدوين العلوم؛ وتأليف الكتب . 

وذلك ان افلاطون كان كنع ٠‏ ي قد الايام » عن تدوين العلوم وایداع, بطون 
الكتب دون الصدور الزكية والعقول المرضية . فلا خشي على نفسه الغفلة والنسيان » 
وذهاب(۳۳) ما يستنبطه ء وتعسر(۳4) وقوفه عليه » حيث استغزر(۳۵) علمه 
وحکمته» وتبسط فیہا؛ فاختار الرموز والالغازء قصد منه» لتدوين علومه وحكمته؛ 
على السبيل الذي لا يطّلع عليه الآ المستحقون ها » والمستوجبون للاحاطة بها » طلباً 
وما وتنقيرًا واجتہاد . 

راما ارسطوطالیس > فکان مذهه الایضاح »> والتدوين ؛ والترتیب » والتبلیغ ٦‏ 
والکشف : والبیان » واستیفاء کل ما جد اليه السبيل من ذلك . 

وهذان سبيلان » على ظاهر الامر » متباینان . غير ان الباحث عن علوم 
ارسطوطالیس » «الدارس لكتبه » والمواظب علا » لا بخفی عليه مذهبه في وجوه 
الاغلاق والتعمية والتعقيد » مع ما يظهره من قصد البيان والايضاح . من ذلك ما يوجد 
في اقاويله من حذف المقد مة الضرورية من كثير من القياسات الطبيعية والاية 
والحلقیة التي اوردها ؛ مما دل" على مواضعها الممُسرون ها . ومن ذلك حذف كثير 
من النتائج » وحذف الواحد من كل زوجين » والاقتصار على الواحد منہما ؛ مثل 


. «ب» ناقص [وتوم اخلاف]‎ (rr) 
. «أ» وذهاب ؟ وبء والذهاب‎ (r) 
. وا» وتعسر ؟ «ب» وتفسير‎ )۳۸( 
. (؟) واء استفزر ؛ «ب» استقر‎ 


كتاب المع ہین رای المكينين ب ببسب سسب بياس 6 


قوله في « رسالته الى الاسكندر » › في سياسات المدن الجزئية : 9 من آثر اختیار العدل 
في التعاون المدني(5”) » فخليق ان يميزه مدبر المدينة في العقوبة » . ومام هذا القول 
هكذا : من آثر اختیار العدل على الجور » فخليق ان عیزه مدير المدينة في العقوبة 
والثواب . يعني ان من آثر العدل » فخليق ان يثئاب » کا ان من آثر ال حور ۰ فخلیق 
ان يعاقب . 


الا طريقة ارسطو في استخدام القیاس 
ومن(۳۷) ذلك › ذكره لمقدمتي قياس ما » واتباعه| نتيجة قياس آخر . 
وذكره لمقدمتي قياس » واتباعه نتيجة لوازم تلك المقد مات » مثل ما فعله في كتاب 
و القیاس » ء عند ذكر اجزاء الجواهر انها جواهر . ومن ذلك » (أشباعه) القول(۳۸) 
في تعديد جزئيات الشيء الواضح » ليرى ء من نفسه ء البلاع والجهد في الاستيفاء ؛ 
ثم تجاوزه عن الغامض من غير )۳٩(‏ اشباع في القول » ولا توفيته في اللحط . 


رابعاً ‏ طريقة ارسطو في ترتيب كتبه 

ومن ذلك » النظم والترتيب والرسم الذي في كتبه العلمية » حيث نظن ان 
ذلك طباع له » لا يمكنه التحوّل عنه . فاذا تومل(4۰) رسائله وجد كلامه فها(4۱) 
منشأ ومنظوماً على رسوم وترتیبات مخالفة ما في تلك الكتب . وتكفينا « رسالته » المعروفة 
الى افلاطون » في جواب ما کان افلاطون كتب اليه به ء یعاتبه على تألیفه(4۲) الکتب 
وترتيبه العلوم » واخراجها في تأليفاته الكاملة,المستقصاة . فانه بصرح ء في هذه « الرسالة 
الى افلاطون » » ويقول : « اني وان دونت هذه العلوم والحكم المضمونة بها » فقد 
رتبتها ترتيباً لا يخلص الہا الآ اهلها » وعبرت عنہا بعبارات لا محيط ببار4۳) الا 
بنوها » . فقد ظهر » مما وصفناہ » ان الذي سبق الى الاوهام من التباين في المسلكين 
في امرء يشتمل عليه حکیان ظاهران متخالفان » يجمعها مقصود واحد . 


(۴۹) «ب» نقص [لن] . 

(۴۷) واه «ب» ومبا + وده ومن ذلك . 
(۴۸) وام اقب ؛ «ب» المقول . 
(۴۹) واه من غير ؛ «ب» وفر . 
۰۰( دام تزیل 4 وبه تأمل . 

(1۱) «اء «ب» ستفا ؛ وده منشا . 
(1۲) واه تالیفه 4 وبع تدوینه . 
(4۳) وا الا ؛ وب» [ناقص] الا . 


الل tag arr‏ م یس الفاراني 
خامساً ‏ معنی المرهر عند افلاطون وعند ارسطو 


ومن ذلك ايضاً » امر الجواهر » وان الي منہا اقدم ء عند ارسطوطالیس غير 
الي مها اقدم . عند افلاطون . فان اكثر الناظرين في كتا یحکمون بخلاف 
بین رأبیہما في هذا اباب . وإلذي(44) حداهم الى هذا الحكم ء وهذا الظن ؛ هو ما 
وجدوا من اقاويل افلاطون في كثير من كتبه » مثل كتاب « طهاوس ۰ ء وكتاب 
« بوليطيا(ه4) الصغير » » دلالة على ان افضل الجواهر واقدمها واشرفها ء هي القريبة” 
من العقل والنفس » البعيدة عن الحس ولوجود الكياني : ثم وجدوا کثیر! من اقاویل 
ارسطوطاليس في كتبه » مثل کتابه في « القولات 40(۰) ؛ وكتابه في « القياسات 
الشرطية » > یصرح بان اول اللجواهر » بالتفضيل والتقديم > الجواهر الاول ء اللي 
هي الاشخاص . فلا وجدوا هذه الاقاویل » على ما ذ کرناہ من التفاوت والتباین » 
يشكوا في ان بين الاعتقادين خلافاً . 

والامر كذلك لان من مذهب ال حکاء والفلاسفة ان یفرقوا بين الاقاويل والقضایا 
في الصناعات ا ختلفة ء فيتكلّمون على الشي ء الواحد في صناعة(4۷) بحسب مقتضی 
تلك الصناعة ؛ ثم يتكلمون على ذلك الشيء بعينه » في صناعة اخرى » بغسير ما 
تكلموا به الا . وليس ذلك ببديع ولا مستتکر ؛ اذ مدار القلسفة على القول من 
حيث ومن جهة ما . كا قد قيل أنه(48) لو ارتفع من حيث ومن جهة(۸٤)‏ ما 
بطلت تلك العلوم والفلسفة . ألا تری أن الشخص الواحد » كسقراط مثلاً » یکین 
داخلاً نحت الجوهر » من حيث هو إنسان » ونحت الكم من حيث هو ذو مقدار ء 
ونحت الكيف من حيث هو ابيض او قاضل او غير ذلك ؛ وني المضاف » من حيث 
هو اب او ابن ؛ وفي الوضع » من حيث ہو جالس او متاك . وكذلك سائر ما اشبهه. 

فا حکم ارسطوطاليس » حيث جعل اول الجواهر » بالتقديم والتفضیل» اشخاص 
الجواهر » اتما جعل ذلك في صناعة ہ المنطق وصناعة الکیان » « حيث راعى احوال 
الموجودات القريبة الى انحسوس الذي منه یومحذ جیع المفهومات » وبا قوام الكلي 
المتصور . واما الحكيم افلاطون » فانه حيث جعل اول الجواهر ؛ بالتقديم والتفضيل » 
الكليات › فاته انما جعل ذلك فیا ہ بعد الطبيعة » وي ہ اقاويله الاهية » حيث 
كان براعي الوجودات البسيطة الباقية » التي لا تستحيل ولا تدثر . 


00 4) «اء والذي ؛ «به 5 الذي . 

. واه «ب» لو يمطي ؛ وده بوليطيا‎ (4e) 

(5)) واء وب المقولات ؛ «د» القولات . 

(4۱۷) واه طامه ؛ وبع صناعة . 

(۸:) الكلام [انه ... من جهة ما] ناقص في «ب» . 


AY 





فلا كان بين القصودین فرق ظاهر » وبين الفریقین بون بعيد »وبين البحوث(٩4)‏ 
عنہما خلاف » فقد صح ان هذين الرأيين 1 من الحكيمين » متفقان لا خحلاف(۵۰) 
بيبا ؛ اذا الاختلاف انما يكون حاصلاً ان حكما على الجواهر من جهة واحدة 
وبالاضافة الى مقصود واحد بحكمين محتلفین . فلا لم يكن ذلك كذلك » فقد 
اتضح ان رأیهیا يجتمعان على حكم واحد في تقديم الجواهر وتفضيلها . 


سادساً - طريقة افقسمة عند افلاطون وعند ارسطو 


ومن ذلك » ما يظن با في امر القسمة والتركيب في توفية الحدود . 
ان افلاطون(01) يرى ان توفية ا خدود انما يكون بطريق القسمة» وارسطوطاليس 
یری ان توفية الحدود انما يكون بطریق البرهان والترکیب . 
وينبغي ان تعلم ان مثل ذلك مثل الدرج الذي درج عليه » وینزل منه(01): 
فان المسافة واحدة وبين السالکین(۲ه) خلاف . وذلك ان ارسطوطالیس ۰ لا رأى 
ان اقرب الطرق واوثقها في توفية الحدود » هو بطلب ما بخص الشيء وما(۵۳) يعمه » 
ما هي ذاتية له وجوهرية » صائر ما ذكره في « ا حرف » الذي يتكلم فيه على توفية 
الحدود » من كتبه فيا « بعد الطبيعة » ء وكذلك في كتاب « البرهان 4 ء وف کتاب(4ه) 
« الجدل » » وني غير ذلك من المواضع » مما يطول ذ کره؛ واکثر کلامه لم بخل من 
قسمة ما » وان كان غير مصرح با ء فانه حين يفرق بین العامي وانحاص" » وبين 
الذاني وغير الذاني » فهو سالك » بطبيعته وذهنه وفكره » طريق القسمة » واعا صرح 
ببعض اطرافها . ولاجل ذلك لم بطر ح(۵ه) طريق القسمة رأسأ » لكنه ("۵) يعد ه 
من التعاون على اقتضاء اجزاء ا حدود . والدليل على ذلك » قوله » في كتاب « القياس»» 
في آخر المقالة الاولى : « فاما القسمة الي تكون بالاجناس(۷ه) جزء صغير من هذا 
المأخذ ء فانه سهل ان يعرف » ء صائر ما يتلوه . وهو لم يعد المعاني التي يرى افلاطون 
استعالها » حين یقصد الى اعم ما يجده ما يشتمل على الشيء المقصود تحديده » 
(49) واه المبحوث عها ؛ وبع٭ المنحو پا. 
(۰۰) واه لا اختلاف ؛ وب» لاختلاف . 
(۱ه) الکلام من [يرى ان .... ويتزل منه] ناقص في وب ۔ 
(۰۲) واه وبين السالکن ؛ «ب» من السالکین . 
(۰۳) واه وما ؛ وب» وما . 
(4ه) «بء ناقص [البرهان وفي کتاب] 
(۰0) واه يطرح طريق ؛ «ب» يصرح . 


. واء يعله 4 وب یمیده‎ )٦٦( 
. (۷ه) واء جزه 4 وب» حرف‎ 


اس یت رس سم صم رس قاراي 


ور وف و ی قسم منبما كذاك » وینظر في اي ال زین 
یقع (049) القصرد(٦٦)‏ نحديده ؛ يزال ہو ام ان بحصل امر عامي 
رت من ااقصود کیت فصل يترم اه رمع ا . وهو في ذلك 
لا محلو من تركيب ما حيث پر يركب الفصل على الجنس ؛ وان لم یقصد ذلك من اول 
الامر . فاذ! كان لا یخلو من ذلك فیا یستعمله . وان كان ظاهر سلوکه ذلك خلاف 
ظاهر سلوکه هذه › فالمعاني واحدة . وايضاً » فسواء طلبت جنس الشيء وفصله : 
او طلبت الشي ءي جنسه وفصله . فظاهر ان لا خلاف بين الرأيين ي الاصل ‏ 
وان كان بين السلکین خلاف . ونحن لا ند عي انه لا بون » بوجه من الوجوه وجهة 
من الجهات» بين الطریقین(1۱) لانه بلزمنا» عند ذلك» ان یکون قول ارسطوطالیس 
ومأخذه وسلوکه ؛ هي(۱۲) باعینها قول افلاطون ومأخذه وسلوکه . وذلك محال وشنيع . 
ولکنا ند عي انه لا حلاف بینہما في الاصول والقاصد › على ما بیناه او سنیینه(۱۳) 
بمشيئة الله وحسن توفیقه . 


سابعاً - القياس : كيف استخدمه ارسطو وهل استخدمه افلاطین ؟ 


ومن ذلك ایضاً ء ما انتحله امونيوس(14) وكير من الاسکلائین(ه) › 
وآخرهم تامسطیوس(10) فیمن یتبعه ء من ان القیاس المختلط من الضروري والو جود ي 
اذا(۷٦)‏ كانت القدمة الکری منهها ضروریة »كانت الننيجة وجودیة(۱۷) لا ضرورية. 
ونسبوا ذلك الى افلاطون » واد عوا انه يأني بقياسات » في كتبه » تو جد مقدماتہا الکبری 
ضرورية ونتائجها وجودية » مثل القیاس الذي ياي به به في كتاب « طیاوس » » حیث 
يقول : و الوجود افضل من لا و-جود » والافضل تشتاقە(1۸) الطبيعة ادا 4 . وی نون 
ان الننيجة اللازمة لحاتين المقدمتين > بی ان الطبيعة تشتاق الوجود(584) » ليست 


۳ فيقسمه ) وب» فقسمة . 

۹) وام يقم ؛ وبه تيم . 
)6١(‏ واه 2 انيد پا القصود . 
)٦١(‏ واه بين الطريقين ؛ وب» من الطرئق . 
(۱۲) واه هي ۱ وب ناقص [مي] ۰ 
۳ واع سنیینه 4 وب ناقص [سنبینه] . 
)٦٦(‏ واه امونیوس ؛ «ب» آمسوس . 
(56) وا الاسکلاین 4 وبمء الاشکلن . 
(1۱) واه اسطیوس ؛ وبه اسطیوس . 
)٦۷(‏ «ب» الکلام [اذا كانت ... وجودیة] ناتص . 
(۸) مء تشتاقه ؛ «بء بسانه . 
)٦۹(‏ واه الوجود ؛ و«ب» الوجود . 


كناب الم بین رأف کین سسسب بابب س 


ضرورية ء من جهات : ملا انه لا ضرورة في الطبيعة » وان الذي ي(٠۷)‏ الطبيعة 
من الوجود هو الوجود(۷۱) الذي على الاكثر ؛ ومنبا ان الطبيعة قد تشتاق الى الوجود 
عند المضاف اللاحق لوجود(۷۲) ما » هي اللازمة عنه . وزعموا ان المقدمة الکبری 
من هذا القياس ضرورية » لقوله : «ابد)». وارسطوطاليس يصرح في كتاب 
« القياس » : ان القیاس(۷۳) الذي تكون مقدماته مختلطة(٤۷)‏ من الضروري ومن 
الوجود ي 1 وتکون الکبری هي الضرورية » فان النتيجة تكون ضرورية . وهذا(ه/) 
خلاف ظاهر . 

فتقول : لولا انه لا بوجد لافلاطون قول یصرح فيه ان امثال هذه النتائج تكون 
ضرورية او وجودية البتة » وانھا ذلك شي ء(٦۷)‏ ید عیه الناظرون(۷۷) ؛ ويزعمون 
انه قد پوجد لافلاطون قياسات على هذا السبيل » مثل ما حكيناه عنه ء لكان بينهها 
خلاف ظاهر . الآ ان الذي دعاه, الى هذا الاعتفاد هو قلة التمييز وخلط صناعة 
المنطق بالطبيعة(۷۸) . وذلك اذ ۰ (۷۹) هم وجدوا القياس مركباً من مقدٴمتین 
وثلاثة حدود : اول واوسط » وآخرء ووجدوا لزوم الحد الاول للاوسط ضروریاً 
وإزوم الاوسط للاخر وجودیآ(۸۰) » ورأوا الحد الاوسط - وكان هو العلة في لزوم 
الحد الاول للاخر » والواصل له به - ثم وجدوا حاله نفسه عند الاخر حال الو جود» 
قالوا : اذا كان حال الاوسط (۸۱) الذي هو العلة والسبب في وصول الاول بالاخر 
حال الوجود » فکیف يجوز ان یکون حال الاول عند الآخر(۸۱) حال الاضطرار؟ 
واعا سوع هم هذا الاعتقاد؛ لنظرهم في جرد الامور والعاني » وازورارم(۸۲) عن 
شرانط المنطق وشرائط المقول على الکل. ولو علموا(۸۳) وتفكر وا وتأملوا حال القول(٤۸)‏ 


(۷۰) «ا» في ؛ «ب» من . 

(۷۱) «ب» ناقص [هو الوجود] . 

(۲۲ «ا» لوجود ماده ؟ وب بوجودٍ ما ؛ وده لوجود ما هي . 
(۷۳) واه «ب» ناقص [آن القیاس] ؛ «دء ان القیاس . 
(؛۷) واه عتلطة من 4 وب» ممحتلفة من . 

(۷۰) واه خلاف ) وب» اختلان . 

(۷۱) ماه شيء ؛ دب الشي؛ . 

(۷۷) واه لناظرون ؛ وبه التاخر ون . 

(۷۸) داه وب بالطيمي ؟ وده بالطبيعة . 

(۷۹) اف لاه » عمی: الهم لما . 

(۸۰) واچ وراوا ) وب وراه . 

(۸۱) مب الکلام [الارسط - الذي هو... عند الاخر] ناقص. 
(۸۲) واہ وازدرادم ؛ وب٠‏ وازورارم . 

(۸۳) واه علموا ؛ وب٠‏ طلبوا . 

)+ دأو المقول ؛ «ب» الم . 


۰۰ ا ل صم قاراي 


على الكل وشرطه(۸۵) » وان معناه هو ان کل ما هو «ب»» وکل ما یکون «ب» » 
فهو ام ۰ لوجدوا ان هو بشرط القول(٦۸)‏ على الكل بالضرورة . ولا عرض لم 
الشك” » ولا ساع(۸۷) هم ما اعتقدوہ(۸۸) . وايضاً فان القياسات التي یأتون(۸۹) 
بها عن افلاطون » اذا تومل حق التأمل فيها » وجدوا اكثرها وارد"ا في صور 
القياس اموتتلف من الموجبتين في الشكل الثاني . ومهها نظر في واحد واحد من مقدماتہاء 
تبین وهن" ما اد عوه فيها . وقد لص الاسكندر الافروديسي معنی المقول على الكلء 
وفاصل عن ارسطو فيا اد عوه . وشرحنا نحن اقاويله ابضاً عن كتاب « انولوطیقا » في 
هذا الباب » وبينا معنی المقول على الكل ۰ ولحصنا امرہ » شافياً » وفرّقنا فيه بین 
الضروري القيامي وبين الضروري البرهاني » بحيث يكون فيه غنية(40) لمن تأمله 
عن كل ما بورثه لبا في هذا الباب . فقد ظهر ان الذي اد عاه ارسطوطالیس في(41) 
هذا القياس 3 هو على ما اد عاه 1 وان افلاطون لا يوجد له قول يصرح فيه بما حالف 
قول ارسطو . 

یما اشبه ذلك هو ما اد عوه على افلاطون انه يستعمل الضرب من القياس في الشکل 
الاول والثالث » الذي المقدمة الصغرى منه سالبة . وقد بین ارسطو مرة في « انولوطيقا » 
انه غير منتج . وقد تكلم المفسرون في هذا الشکل وحللوه(۲٩)‏ » وبينوا امره . 
ونحن ایضاً » شرحنا في تفاسيرنا وبینا ان الذي انى به افلاطون في كتاب « السياسة » » 
وكذلك ارسطوطاليس في كتاب « السماء والعالم » ما يوهم انها سوالب » ليست بسوالب ء 
لکنبا موجبات معدولة ؛ مثل قوله : السماء لا خفيف ولا ثقيل » وكذلك سائر ما 
اشببها ؛ اذ الموضوعات فيها موجودة » والموجبات المعدولة ء مها وقعت في القياس › 
بحیث لو وقعت هناك سوالب بسيطة » كان الضرب غير منتج » لامتنم القياس من 
ان يكون متتجاً . 

ومن ذلك ايضاً » ما انی به ارسطوطاليس في الفصل اللحامس من الکتاب 
و باري(۳٩)‏ هرمینیاس » > وهو أن الموجبة الي المحمول فبا ضد” من الاضداد › 


(۸۰) واه وشرطه وان ؛ «ب» وثرط ان . 

(۸۹) وا المقيل ؛ وب» حق القول . 

(۸۷) واه ساغ ؟ وب» اشاع . 

(۸۸) واء امتتدوه ؛ وب عندوا . 

(۸۹) واه اتون ۽ «ب» مابنِ . 

(۹۰) وا غنية ؛ وب عينه . 

. ي هذا ؛ وبء ناتص [ي هذا]‎ ه٢‎ )٩۱( 

. واه وجلل ؛ وبء وخلره‎ )٩۲( 

(۹۳) واء بارير منیاس ؛ وب پارمینا ؟ وده باري هرمیتاس . 


1١ 


كتاب الیم بین رآني ا حکیمین 


فان سالبته اشد مضادة من الموجبة التي ان حمول فیہا ضدٴ(٤۹)‏ ذلك ا حمول . فان 
كثيرًا من الناس ظنوا ان افلاطون بخالفه في هذا الرأي ء وانه يرى ان الوجبة الي 
احمول فیہا ضد ا حمول فی الموجبة الاخرى › اشد مضادة . واحتجوا على ذلك بكثير 
من اقاویله السياسية وانللقية ؛ منہا ما ذكره في كتاب « السياسة » : ان الاعدل 
متوسط بين ا لجحور والعدل . وهؤئلاء » فقد ذهب عليهم ما حاه افلاطون في كتاب 
« السياسة » » وما حاه ارسطوطاليس في و باري هرمینیاس » » وذلك ان الغرضين 
القصودین متباينان . فان ارسطو انا بين معاندة الاقاويل » وانہا اشد وائم )۹٥(‏ 
معاندة . والدليل على ذلك ما اوردہ في الحجج » وبين(45) ان من الامور ما لا 
يوجد فيها مضادة البتة » ولیس شيء من الامور الا ويوجد فيها سوالب معاندة له . 
وایضاً » فان کان واجباً في غير ما ذكرنا » ان مجري الامر على هذا المثال » فقد تری 
ان ما قیل في ذلك صواب ؛ وذلك انه قد يجب ء اما ان يكون اعتقاد النقيض هو 
الضد في كل موضع » واما ان يكون في موضع من الواضع هذه . الآ ان الاشیاء(۷٩)‏ 
التي ليس يوجد فيها ضد اصلا » فان الكذب فيا هو الضد(۹۸) العاند للحق . 
ومثال ذلك ؛ من ظن بانسان انه ليس بانسان » فقد ظن ظناً کاذباً . فان كان هذان 
الاعتقادان هما الضدان » فسائر الاعتقادات انما الضد فيا هو اعتقاد اللقیض . 
واما افلاطون ء حيث بين ان الاعدل متوسط بين العدل والجور » فانه انما قصد 
بيان المعاني السياسية ومراتيها » لا معاندة الاقاويل فیہا. وقد ذكر ارسطو في ہ نيقؤماخيا 
الصغير في السياسة » شيا بما بینه افلاطون . فقد تبين لمتأمل هذه الاقاويل والناظر 
فيها بعين النصفة ء انه لا حلاف بين الرأبين » ولا تباین بين الاعتقادین . 

وبالجملة » فليس يوجد الى الآن لافلاطون اقاویل يبين فيها المعاني المنطقية الي 
زعم كثير من الناس ان بينه وبين ارسطوطاليس فیہا خلافاً . وانھا يحتجون على ما 
یز حون ببعض اقاویله السياسية واللحلقية والالية » حسب ما ذکرناه . 





ثامناً - مسائل طبيعية : مسألة الابصار 


ومن ذلك حال الابصار » وکیفیته ؛ وما ینمب الى افلاطون من ان رأیه 
مخالف لرأي ارسطو : ان ارسطو يرى ان الابصار انما يكون بانفعال من البصر ؛ 


(۹4) واه ضد ؛ و«ب» ناتص (ضد] . 
(۹۰) وا رام ؟ «پ» رام . 

. باه وبين ؛ وب» وهر‎ )٩۱( 

(۹۷) واو الاشياء ؛ وبء الاسپاب . 
)٩۸(‏ . جام وبع العقد ۽ وده الشضد , 


وافلاطون یری ان الابصار انا يكون بخروج شيء من البصر وبلاقاته البصر(٩۹)‏ . 
وقد اكثر المفسرون من الفريقين الحوض في هذا الباب ؛ وارادوا من الحجج والشناعات 
والالزامات ؛ وحرفوا اقاويل الانمة عن سننہا المقصودة بها » وتأولوار۱۰۰) تأويلات 
انساغت لم معها الشناعات ۰ وجانبوا طريق الانصاف والحق . وذلك ان اععاب 
ارسطوطاليس » ل ممعوا قول اصحاب افلاطون في الابصار » وانه انما یکون خروج شي ء 
من البصرء قالوا ان انروج اتما يكون للجسم » وهذا الجسم الذي زوا انه يخرج من ٠‏ 
البصر » اما ان يكون هواء او ضوء! او نارًا . وان كان هواء » فان اطواء قد يوجد 
فيا بين البصر والمبصر ؛ فا حاجة الى خروج هواء آخر ؟ وان كان ضياء ء فان 
الضیاء ايضاً قد يوجد في افواء الذي بين البصر والمبصّرء فالضياء ا حارج من البصر 
فضل لا يحتاج اليه . وايضاً ء فانه وان كان ضياء » فلم" احتیج معه الى الضياء الراكد 
بين البصر والمبصر؟ ول لا یغنی هذا الضياء احارج من البصر عن الضياء الذي 
تاج اليه في اواء؟ وآ لا ييصر في الظلبة ء ان كان الذي يخرج من البصر هو 
ضياء ؟ وایضاً » ان قيل ن الضياء الذي بخرج من البصر يكون میا فلم لا يقوى 
اذا اجتمعت ابصار كثيرة بالليل على النظر الى شيء واحد » كما نرى من ذلك من 
قوة الضوء عند اجتاع السرج(۱۰۱) الكثيرة ؟ وان كان ار » فلم لا يحمي ولا حرق » 
مثل ما تفعله النار؟ وم لا ينطني في المياهء كا تنطنی النار؟ وم (لا) ینفذ ال اسفل کا 
ينفذ الى فوق » وليس من شأن النار ان تنفذ الى الاسفل ؟ وايضاً ء ان قيل ان الذي 
يخرج عن البصر شي ء آخر غير هذه الاشياء » فلم لا یتلاقی ولا يتصادم عند مقابلة 
الناظر » فیمنع الناظرین المتقابلين عن الادراك النظري ؟ هذه وا اشبهها(۱۰۲) من 
الشناعات الي وقعت > عند حريفهم لفظ ا حروج عن مقصود القول » وجريهم 
(۱۰۳) الى انفروج الذي يقال في الاجسام . 

م ان اعصاب افلاطون » لما سمعوا اقوال اصحاب ارسطوطالیس في الابصار» وانه 
انما يكون بالانفعال» حرفوا هذه اللفظة بان قالوا : ان الانفعال لا مخلو من تأثر(ر١١٠)‏ 
واستحالة ء وتغير في الكيفية . . وهذا الانفعال » اما ان یکین في العضو الباصر » 
او في الجسم الشف(۱۰۵) الذي بين البصر والمبصر . فان كان في العضو لزم ان 


. واه لبصر ؛ وبع البصر‎  )۹۹( 

. وا» وتلولوا ؛ وب» وتاليها‎ )٠٠١( 

(۱۰۱) وا السر ج ؟ وب» ارج ۰ 

(۱۰۲) واء وبا آشهها + وب» واشباهها . 

(۱۰۳) واه وحدهم ؛ وب وجدهم ؟ ودو وجرعم . 
[ 6030 واء تار ؛ وب» تأثير 5 

. وء الشف ؛ وب الشعق‎ )٠٠٠( 


Q(T — 





کتاب الجمع بين رأني الحكيمين 


تستحيل الحدقة » في آن واحد بعينه » من الوان بلا نهاية ؛ وذلك محال ؛ اذ الاستحالة 
اما تکون » لا حالة » في زمان ومن شي ء واحد بعينه ء الى شي ء واحد بعينه محدود . 
وان كان حصل في بعضه دون بعض ء لزم ان تكون تلك الاجزاء(١٠)‏ مفصلة 
متميزة ؛ وليست كذلك . وان كان ذلك الاتفعال يلحق الجسم المشف › اعني الحواء 
الذي بين البصر والبصر ؛ لزم ان يكون الموضوع الواحد بالعدد قابلاً للضد ین في 
وقت واحد معا » وذلك محال . هذه وما اشبهها من الشناعات التي اوردوها(۱۰۷) . 


تم ان اصحاب ارسطو احتجوا على مححة ما ادعوه » فقالوا : لو لے تكن الالوان 
وما يقوم مقامها » حمولة" في الجسم المشف بالفعل » ما ادرك(8 )٠ ٠‏ البصر الكوااكب 
والاشياء البعيدة جد! » في لحظة بلا زمان . فان الذي ینتقل لا بد" من ان يبلغ المسافة 
القريبة قبل بلوغه المسافة البعيدة . ونحن ندحظ الكواكب » مع بعد المسافة » في 
الزمان الذي نلحظ فيه ما هو اقرب منہا » ولا يغادر ذلك شيئاً . فظھر (۱۰۹) » من 
هذه الجهة › ان المواء الشف يحمل الوان البصرات » فتؤدي الى البصر . واحتج 
اصحاب افلاطون على صمة ما ادعوه من ان شيئاً ينبث ویخرج مت 
فيلاقيه › ان الع رات و ات مار فلات + کا ما هر اقرب دون 
ما هو ابعد » والعلة في ذلك ان الشيء ا حارج من البصر يدرك بقوته( ۰) ما یقرب 
منه » م لا یزال یضعف(۱۱۱) » فيكون ادراکه اقل واقل » حى تفی قوته » 
فلا يدرك ما هو بعيد عنه جد! البتة . وما بو کد هذه الدعوى » انا متى مددنا ابصارنا 
الى مسافة بعيدةء واوقعناها(۱۱۲) على مبصر ينجلي(۱۱۳) بضوء نار قريبة منه » 
ادرکنا ذلك المبصر › وان كانت المسافة الي بیننا وبينه مظلمة . فلو كان الامر على 
ما قاله ارسطو واصحابه » لوجب ان يكون جمیع المسافة الي بيننا وبين المبصّر مضيئاً 
لیحمل الالوان فتئدي الى البصر . فلا وجدنا الجسم المتجلي من بعد مبصرا » علمنا 
ان شيئاً خرج من البصر وامند" » وقطع الظلمةء وبلغ(4١١)‏ البصر الذي جلى بضوء 


(۰۹ 0 وأو الاجزاء ؟؛ وبم الا خبرا 5 

(۱۰۷) جام اوردوها ؛ وبە اوردها, 

(۱۰۸) واه لما امرك ؛ وب لا ادراك . 

(۱۰۹) واه فظهر ؛ و«ب» فظاهر . 

(۱۱۰) واه بقوته ؟ «ب» هو به , 

(۱۱۱) واه یضمف ؛ وب» الضمیف . 

(۱۱۲) ماء فاوقمناها ؛ وبء فاوقفناها ؛ وده واوقمناها . 
(۱۱۳) واه بضوه ؛ «ب» بصور . 


. جا وبلغ ؟ بوبه والبلغ‎ )١١4( 


6 سس سس سس ب ب الفاراىي 


ما ادرکه.ولو كان كلا الفریقین ارخوا اعینهم(۱۱۵) قلیلاً ‏ وتوضطوا النظر وقصدوا(١۱۱)‏ 
الحق » وهجروا طریق العصبية ء لعلموا ان الافلاطونيئين انما ارادوا بلفظ انمروج 
معنی غير معنی خروج الجسم من الکان . 


وائما اضطرهم الى اطلاق لفظ ٠‏ ا حروج ١‏ ضرورة" العبارة وضیق اللغة ۰ وعدم 
لفظ يدل على اثبات القوى من غير ان يخيل ا حروج الذي للاجسام . وان اصحاب 
ارسطوطاليس ايضاً ارادوا بلفظ « الانفعال » معنى غير معنی الانفعال الذي يكون 
في الكيفية مع الاستحالة والتغير . وظاهر ان الشيء الذي يشبه بشنیء ما ء تکون 
ذاته وانیته(۱۱۷) غير المشبه به . ومبى نظرنا بعين النصفة في هذا الامر ء علمنا ان 
ههنا قوة واصلة بین البصر والمبصّر ؛ وان من شنع على اصحاب افلاطون في قوم ان 
قوة ما خرج من البصر فتلاقی المبصر > فان قوله ان المواء يحمل لون المبصر > فتوّدیه 
الى البصر لیلاقیه(۱۱۸) مماساً ء ليس بدون قوم في الشناعة . فان کان ما یلزم اقاويل 
اولئك في اثبات القوة وحروجها ء يلزم قول هولاء في حمل المواء الالوان وابدائبا الى 
الابصار . فظاهر ان هذه واشباهها معان لطيفة دقیقة(۱۱۹) » تنبه ها المتفلسفون 
و ثوا عنها » واضطره, الامر الى العبارة عنها بالالفاظ القریبة (۱۲۰) من تلك المعاني ؛ 
ول جدوا لما الفاظاً موضوعة مفردة(۱۲۱) يعبر عنها حق العبارة » من غير(77١)‏ 
اشتراك يعرض فما . فلا كان ذلك كذلك » وجدوا(۱۲۳) العائبون مقالاً » فقالوا : 
واكثر ما بقع من ا خالفة انما بقع في امثال هذه العاني للاسباب الي ذكرناها . وذلك 
لا بحلو من احد(۱۲) امرین : اما لتخلف » واما لعاندة . فاما ذو الذهن الصحيح 
والرأي السديد ولعقل(١٢۱)‏ الرصين انحکم الثابت(١٢۱)‏ ء اذا لم یتعمد(۲۷٢۱)‏ 
التمويه او تعصب او مغالبة » فقت يعتقد خلاف ان العالم اطلق لفظاً على سبيل 


(۱۱۰) واه اعیہم ؛ وب» عمجم . 
(۱۱) واه وقصنوا ؟ «ب: وقصد . 
(۱۱۷) ماه وافیته ؛ «به وآينة . 
(۱۱۸) «اء لیلاقیه ؛ وبم فيلاي . 
)۱۱٩(‏ وا تب ما ؛ «ب» فيه بها . 
(۱۲۰) واء الغريبة ؟ وب » القريبة . 
(۱۲۱) وب ناقص [مفردة] . 
(۱۲۲) «ب» ناقص [غير] . 
(۱۲۳) الاصح : وجد . 

(۱۲۸) دب» ناتص [احد] . 
(1e)‏ 57 والمقل ؛ «ب» والفمل . 
(۱۲۰) «ب» ناقص [ا حم الثابت] 
(۱۳۷) واه يتعمد وب» يتعهد ۔ 


كلاب الم بين رآي المكينين باس سمس ب م 


الضرورة » عندما رام بیان امر غامض(۱۲۸) وايضاح معنى لطیف(۱۲۹) . فلا 
مخلو التبصر له عن اشتباه توقعه الالفاظ المشتركة والمستعارة . 


ناسعاً ‏ الاخلاق » حسب رأي افلاطون وحسب رأي ارسطو 


ومن ذلك ايضاً ء امر اخلاق النفس ؛ وظتهم بان رأي ارسطو مخالف 
لرأي افلاطون . وذلك ان ارسطو يصرح في کتاب ہ نيقوماخيا » ان الاخلاق كلها 
عادات تتغير » وانه ليس شيء مہا بالطبع ؛ وان الانسان عکنه ان ينتقل من کل 
واحد منہا الى غيره بالاعتیاد(۱۳۰) والدربة . وافلاطون يصرح في كتاب و السياسة » 
وني كتاب ہ بوليطيا » (۱۳۱) خاصة بان الطبع يغلب العادة ؛ وان الكهول حيئا(؟١)‏ 
طبعوا على خلق ماء يعسر زوام عنه ؛ وانہم مى قصدوا زوال ذلك الخلق عم 
ازدادوا فيه تماديآ . ويأني على ذلك بمثال من الطريق : اذا نبت فيه الدغل وا حشیش 
والشجر معوجة ء متى قصد خلاء الطريق منها او ميل الشجر الى جانب آخر » فانہا 
اذا خلیت سبيلها اخذت من الطريق اكثر مما كانت اخذت قبل ذلك . 

ولیس يشلك احد من بسمع هاتين القالتین ان بين الحكيمين في امر الاخلاق 
خلافاً . 

وليس الامر » في الحقيقة » ها ظنوا . وذلك ان ارسطو › في كتابه العروف 
٠‏ بنيقوماخيا ۾ انما يتكلم على القوانين المدنية » على ما بيناه في مواضع عن شرحنا 
لذلك الکتاب . ولو كان الامر فيه ايضاً على ما قاله فرفوريوس » وكثير من بعده 
من المفسرين » انه يتكلم على الاخلاق » فان كلامه على القوانين ا حلقیة والكلام 
القانوني » ابد يكون كلياً ممطلقاً » لا بحسب شي ء آخر . ومن البین ان کل خلق » 
اذا نظر اليه مطلفاً ء علم انه يننقّل ويتغير » ولو بعسر » وليس شيء من الاخلاق 
متنعاً عن التغيئر والتتقل » فان الطفل الذي نفسه تعد" بالقوة » ليس فيه شيء من 
الاخلاق بالفعل ء ولا من الصفات النفسانية . وبالجملة » فان ما كان فيه بالقوة 
ففيه بو لقبول الشيء وضده . ومها اکنسب احد الضدین يمكن زواله عن ذلك 
الضد الکتسب الى ضده ء الى ان تنقص البنیة(۱۳۳) ویلحقه نوع من الفساد» مثل 


(۱۲۳۸) واه غامض ؛ وبم غلیض . 
(۱۲۹) واه وب» لا ؛ مده فلا 

(۱۳۰) وان بالاعتباد ؛ وبه بالاعتبار . 
(۱۳۱) ماہ وب» القوسطي ؛ «ده بولیطیا . 
(۱۳۲) »اه حیا ؟ وبه مها . 

(۱۳۳) ١ء‏ اليية ؛ «به البنية . 


۹ 





القارابي 


ما يعرض لموضوع الاعدام واطلکات(۱۳4) ۰ فيتغير (۱۳۵) بحيث لا يتغالبان(7١)‏ 
عليه . وذلك نوع من الفساد وعدم الیو . فاذا كان ذلك كذلك » فليس شيء من 
الاخلاق › اذا نظر اليه مطلقاً بالطبع > لا یکن فيه التخیر والتبدل . 
واما افلاطون ء .فانه ينظر في انواع السیاسات » ويها انفع ؛ وایّها اشد ضررا . 

فینظر في احوال قابلي السیاسات وفاعليها ؛ وايّها اسهل قبولاً ء واینها اعسر . ولعمري 
ان من نشأ(۱۳۷) على خلق من الاعلاق واتفقت له تقویته(۱۳۸) » يمكن بها من 
نفسه على خلق من الاعلاق » فان زوال ذلك عنه یعسر(۱۳۹) جد . بالعسر(۱4۰) 
غير الممتنع . ولیس ینکر ارسطو ان بعض الناس يمكن فيه اتتقنل(۱4۱) من خلق 
الى خلق اسهل » وفي بعضهم(۱:۲) اعسر » على ما صرح به في کتابه العروف 
« بنیقوماخیا(۱۳) الصغير » » فانه عد اسباب عسر التنقل من خلق الى خلق » 
واسباب (5 ۱4) السهولة » 5 هي .وما هي » وعلی اي جهة کل واحد من تلك الاسباب» 
وما العلامات » وما الوانع . فن تأمل تلك الاقاويل حق التأمل » واعطى کل شيء 
حقه » عرف ان لا حلاف بين الحكيمين في الحقيقة ؛ واعا ذلك شي ء یله الظاهر 
من الاقاويل عند ما ينظر واحد واحد منها على انفراد » من غير ان يتأمل المكان الذي 
فيه ذلك القول 4 ومرتبة العلم الذي هو منه . وههنا اصل عظم الغناء في تصور العلوم» 
وخحصوصاً في امثال هذه الموانع » وهو انه(45١)‏ كا المادة » مها كانت متصورة 
بصورة ما ثم حدئت فيها صورة أخرى» صاربك مع صورّہا جميعاً مادة الصورة الثالثة 
الحادثة فیہا » کانفشب الذي له صورة(55١)‏ يباين بها سائر الاجسام » ثم يجعر 
منبا الواحاء ثم يجعل من الالواح سريراً . فان صورة السرير » من حیث حدثث في 
الا لواح مادة لها » وي الالواح 3 الي هي مادة بالاضافة ال صورة السرير » صور 
كثيرة » مثل الصور اللوحية والصور اللحشبية والصور الثباتية وغیرها من الصور القدعة. 

(۱۴) وء راللکات ؛ «بء والکان . 

(۱۳۰) واء فیتنر ؟ «ب» فيصر . 

(۱۳۰) واہ يتقاليان ؛ و«بء یتعاقبان . 

(۱۴۷) واه نمأ ؛ وب» يشاء . 

(۱۳۸) واه تقوت ؛ وب تر بيته . 

(9) وأ يعسر ؛ وب بعد . 

(۱۸۰) وان والمسر ؟ ويم ال المسر . 

. فاي التنقل : ؛ وبء السفل‎ )١41( 

(۱۸۲) وا» «ب» وبعضهم ؟ ده ولي بشهم . 

(۱4۳) حا بنیقرماخیا ؛ «ب» يثيقرما مسن . 

, واه واسباب ؛ وب» پاسباب‎ )1١44( 

(:۱) کا المادة سكا إن . 

. واه له صورة 4 «به وصورة‎ )1١45( 


كاب الجمع نين راي ا حکیمین سح( 


كذلك مها كانت النفس المتخلّقة ببعض الاخلاق » ثم تكلفت اكتساب(47١)‏ 
خلق جديد ء کان الاخلاق الي معها كالاشياء الطبيعية لما > وهذه المكتسبة الجديدة » 
اعتبادیة(۸٢۱)‏ » ثم ان مرت على هذه ودامت على اکتساب خلق ثالث » صارت 
تلك مغرله الطبيعية ¢ وذلك بالاضافة الى هذه الحديدة المكنسبة . 

فمه|(49١)‏ رأيت افلاطون او غيره يقول : ان من الاخلاق ما هي طبيعية » ومنبا 
ما هي مکتسبة ؛ فاعلم ما ذكرناه » وتفهمه من فحوى كلامهم ؛ لثلا يشكل عليك 
الامر ؛ فظن ان من الاخلاق ما هي طبيعية بالحقيقة ء لا یکن زوافا . فان ذلك 
شنيع جد . ونفس اللفظ يناقض معناه اذا تومل فيه جدا(۱۵۰) . 


عاشراً ‏ مسألة المعرفة : مسألة المثل عند افلاطون » وموقف ارسطو منہا 

ومن ذلك ايضاً » ان ارسطوطاليس قد اورد في كتاب «البرهان» شكا 
ان الذي يطلب علماً ما ء لا محلو من احد الوجهين : فانه » اما ان يطلب ما يجهله » 
او ما يعلمه . فان كان يطلب ما مجهله » فكيف یوقن(۱۵۱) في تعلمه انه هو الذي. 
كان يطلبه ؟ وان کان يطلب ما يعلمه » فطلبه علمآر۱۵۱۲) انیاً فضل لا يحتاج اليه . 
م احدث 199 الکلام في دت ال أن قال : ان الذي يطلب علم شيء من الاشياء؛ 
اما يطلب في شيء آخر ما قد وجد في نفسه على التحصيل ٠‏ مثل ان المساواة وغير 
المساواة موجودئان في لفس» والذي يطلب الخشبةء هل هي مساوية او غير مساویة٭ 
انعا يطلب مالا منہا على التحصيل . فاذا وجد احدها فكأنه يذكر ما كان موجود! 
في تفسه 4 مم ان كانت موی » مالاا وإنكانت غير ار )یں الا 

وافلاطون بین في کتابه العروف رو فاذن » ان التعلم تذکر » والى عل ذلك 
انحجج محکیا عن سقراط ی مسائلاته ومجاو باته يي امر الساوي والساواة ؛ وان الساواة 

هي الي تكون في اللفس ‏ وان الساوي » مثل اللحشبة او غيرها مما تكون مساوية 
7 می احس بها الانسان » نت المساواة الي كانت ي النفس > فعلم ان هذا 
المساوي ٠‏ اما كان مساوياً عساواة شبيبة بالي في النفس . وكذلك سائر ما یتعلم » انما 
يتذكر ما في النفس . الله اعلم , . 

al ۱۱۷(‏ اكتساب ؛ «ب» باكتاب . 

(۱۸۸) واه اعتيادية ؛ وب اعتبارية . 

(۱:۹ دام فها + وب فيا . 

603 واع جدا ؛ ورب و توحيداً ؛ ود افيه جداً , 

(۱۰۱) واه يرقف ؛ وب» يريّن. 

)١٠90(‏ جا یم طلے مت وو فا تا 

(۱۰۳) واء اسدث ؛ وب» اجذب . 
* يضاف : لخب آخری - لتوضیح العی 
کتاب الممع بین رأني ا حکیمین - ۷ 


۸ 





الفارانی 


النفس ومصيرها 

وقد ظن" اکثر الناس ء من هذه الاقاويل » ظنوناً مجاوزة عن اد . اما القائلون 
ببقاء النفس بعد مفارقتپا البدن » فقد افرطوا في تأويل هذه الاقاويل » وحرفوها عن 
ستہا » واحسنوا الظن” بها ان اجروها مجری البراهين ؛ وام يعلموا ان افلاطون انما 
كي هذا عن سقراط على سبيل من يروم تصحيح امر خفي بعلامات ودلائل. 
والقیاس بعلامات لا يكون برهاناً > كا علمناہ الحكيم ارسطو في ١‏ انولوطیقا الأول 
والثانية »  .‏ واما الدافعون(4 ۱۵) لها ۰ فقد افرطوا ایضاً في التشنيع ء وزجموا ان ارسطو 
مخالف له في هذا الرأي » واغفلوا قوله في اوّل کتاب ‏ البرهان » حيث ابتدأ فقال : 
کل تعليم وكل تعلّم فانھا يكون عن معرفة متقدمة الوجود . ثم قال بعد قليل : وقد 
يتعلم الانسان بعض الاشياء وقد كان علمه من قبل قدعاً »> وبعض الاشیاء(۱50) 
تعلمها بحصل من حيث تعلمها معاً . مثال ذلك : جميع الاشیاء الموجودة تحت الاشياء 
الكلية . 


فلیت شعري » هل يغادر معنى هذا القول ما قاله افلاطون شيئاً » سوى ان 
العقل المستقيم والرأي السديد وامیل الى ا حق والانصاف معدوم في الاكثرين من 
الناس ! فن تأمّل حصول المقدامات الاول(۱5۹) وحال التعلم تأملا شافياً » علم 
انه لا يوجد بين رأني الحكيمين » في هذا المعنى ء خلاف ولا تباین ولا مخالفة . وحن 
نومئ الى طرف منه يسير بمقدار ما يتبين به هذا العنی لیزول الشك الواقع فيه . 


رأي الفارانی في المعرفة وفي النفس 
فنقول : من الیین الظاهر ان للطفل نفساً عالمة بالقوة » ولا الحواس آلات 

الادراك . وادراك الحواس انما يكون للجزئيات ؛ وعن الحزئيات تحصل الكليات » 
والكليات هي التجارب على الحقيقة . غير ان من التجارب ما يحصل عن قصد . وقد 
جرت العادة » بين ا حمھور ؛ بان یسمی الي نحصل من الكليات عن قصد منقد مة 
التجارب . فاما الي تحصل من الکلیات للانسان لا عن قصد ؛ فاما ان لا بوجد ا 
اسم عند الجمهور ء لانہم لا یعنونه(۱5۷) ؛ واما ان يوجد فا اسم عند العلاء » 
فیسمونها اوائل العارف ومبادئ البرهان(۱۵۸) وما اشبهها من الا ماء . 
)۱١(‏ واه الدانسین ؛ «ب» الدابقون . 

(۱۰۰) واه تعلمها ؟ «ب» تعلیمهم . 

(۱۰۰) واه الاول ؛ و«ب» الاول . 


(۱۵۰۷) واه يصونه ؛ وب» یمنوا به . 
(۱۰۸) ماء البرهان ؛ وب البراهين . 


کتاب الیم بین رأي احکہمین ببست سب ٩٩‏ 


مو س مر 


وقد بين ارسطو في کتاب «البرهان» ان من فقد حا ما فقد فقد علا ما . 
فالمعارف اعا نحصل في النفس بطریق الحس . ولا كانت العارف اعا حصلت في 
النفس عن غسير قصد الا فاولا(۱۵۹) ء فلم يتذكر الانسان » وقد حصل جزء 
جزء(۱۱۰) مہا . فلذلك قد بتو اكثر الناس انها لم تزل في النفس ؛ وا 
طریقاً غير الحس . فاذا حصلت من هذه التجارب في النفس؛ صارت النفس عاقلة ‏ 
اذ العقل ليس هو شيئاً غير التجارب . مهما كانت هذه التجارب اک كانت 
النفس امم ” عم . م ان الانسان » مهما قصد معرفة شىء من الاشیاء» اشتاق الى 
الوقوف على حال من احوال ذلك الشيء؛ وتکلف اح حاق ذلك الشي ء في حالته(51١)‏ 
تلك با تقدم معرفته(77١)‏ . ولیس ذلك الا طلب ما هو موجود في نفسه من ذلك 
الشی ء ۰ مثل انه متى اشتاق الى معرفة شي ء من الاشیاء ۽ هل هو حي ام لیس يمي . 
وقد(۱۱۳) تقدم فحصل ي نفسه معنى الحي ومعنی غير ا . فانه يطلب بذهنه 
او بحسه أو ما حیعآ(۱1۳) احد المعنيين » فاذا صادفه » سكن عنده واطمأن په 
والتذ عا زال عنه من اذى الحيرة والجهل . وهذا ما قاله افلاطون : 00 تذكر » 
وان التفكر(174) هو تكلّف العلم» والتذکر تكلف الذکر. والطالب مشتاق متك 
فھما(١٦٦)‏ وجد مهما قصد معرفته دلائل وعلامات ومعاني ما كان في نفسه قدعاء 
فكأنه يتذكر عند ذلك ء كالناظر الى جسم يشبه بعض اعراضه بعض اعراض(157١)‏ 
جسم آخر كان قد عرفه وغفل عنه » فیتذکره بما ادركه من شبيبه . ولیس للعقل فعل 
محص (177) به دون الحس سوى ادراك جميع الاشياء والاضداد » وتوھر احوال 
الموجودات على غير ما هي عليه . فان الحس يدرك من حال الموجود ا جتمع مجتمعاً) 
ومن حال الموجود المتفرق متفرقاً » ومن حال الموجود القبيح قبیحاً » ومن حال الموجود 
الجميل حميلا » وكذلك صائرها . واما العقل » فانه قد يدرك من حال كل موجود ما 
قد ادركه اس" > وكذلك ضد ه. فانه يدرك من حال الموجود الجتمع مجتمعاً ومتفرقاً 
معا » ومن حال الوجود المتفرق متفرقا وجتمعاً معا وكذلك سائر ما اشیپها . 





(9ه١)‏ واه فاولا ؛ وب, ولا . 

(۱۱۰) واه جزه جزه ؛ وب» حير وحز 

(۱۱۱) واه جلالته ؛ وب جلالته ؛ ودع حالته . 
(۱۱۲) داي معرفته ؛ «ب» تعریفه . 

(۱۰۳) «ب» الکلام [وقد تقدم ..... حيماً] اتص . 
(۱۱۱) واه التفكر ؛ وبي التذ کر . 

(۱۱۰) ۰ نها ٩‏ وب» فیا . 

(۱۱۰) وبه نائص [بعض امراض] . 

(۱۱۷) واء فمل فحص ؛ وب» خص . 





۱۰۰ غاراي 


فن تامل ما وضعناه(۱۱۸) على سبيل الایجاز بما قد بالغ الحکم ارسطو في وصفه »ي 
آخر کتاب ١‏ البرهان » وي کتاب و النفس ۰4 وقد شرحه القسر ون واستقصوا امره » 

ان الذي ذ کره الحكيم في اول كتاب البرهان » وحكيناه في هذا القول» قريب مما 
قاله افلاطون في كتاب « فاذن 4 الا ان بين الموضوعين خلافا » وذلك ان الحکہ 
ارسطو يذكر ذلك عندما يريد ايضاح امر العلم والقياس . واما افلاطون فانه يذكره 
)۱٦۹(‏ عندما يريد ايضاح امر النفس . ولذلك اشکل(۱۷۰) على اکتر من ينظر 
في اقاويلهما . وفما اوردناه كفاية لمن قصد سواء السبيل ۔ 


حادي عشر - قدم العام وحدوله 
ومن ذلك ايضاً امر 8 وحدوثه ؛ وهل له صانع هو علته الفاعلیةر۱ ۱۷)) 


ام لا. وما بظن بارسطوطالیس أنه یری ان العالم قديم ء وبافلاطون انه يرى ان العام 
محاث (۱۷۲) . 


فاقول : ان الذي دعى مولاء الى هذا الظن القبيح الستنکر بارسطوطالیس 
الحكيم ء هو ما قاله في كتاب ه طوبیقا » انه قد توجد قضية واحدة بعینہا يمكن ان 
يوق على كلا طرفيها قياس من مقدمات ذائعة » مثال ذلك : هذا العالم قديم ام 
ليس بقدیم . وقد وجب على هولاء ا ختلفین ‏ اما اولاء فبان“ ما یوت به على سبیل(۱۷۳) 
المثال لا بجر ي مجرى الاعتقاد ؛ وايضاً فان غرض ارسطو في كتاب « طوبيقا.» ليس 
هو بیان امر العالم » لکن غرضه امر القياسا ت المركبة من المقدمات الذائعة . وكان 
قد وجد اهل(۱۷) زمانه يتناظرون في امر العالم : هل هو قديم ام حدث ‏ کا 
كانوا يتناظرون في اللذة » هل هي خير ام شر وكانوا يأتون على كلا الطرفين من 
كل مسألة بقياسات ذائعة . وقد بین ارسطو في ذلك الكتاب وفي غیرہ من كتبه » 
ان القد مة المشهورة لا براعي فیہا الصدق والكذب ء لان الشهور با كان كاذياً » 
ولا(۱۷۵) يطرح في ا حدل لكذبه » ورجا كان صادقاً » فيستعمل لشهرته في الجدل» 


(۱۱۸) واء رصفناء ؛ «ده وضعناہ . 

(۱۱۹) واه پذکره عند ؛ وب» يذكر وما يذكره . 
(۱۷۰) «أ» وب» ما اشکل ؛ وده اشکل. 
(۱۷۱) واه علته الفاعلية ؛ وب» علة الفاعلة . 
(۱۷۲) واو محدث ؛ وبي حادث . 

(۱۷۳) واء سبیل ؛ «ب» ثيل . 

(۱۷4) واه اهل ؛ وب» واھل . 

(۱۷۰) واه وب لا ؛ وده ولا . 


کتاب اليم بين رآي ا مكهيين: سس سسب ببح[ ۰ ۱ 


ولصدقه في البرهان . فظاهر انه لا يمكن ان ينسب اليه الاعتقاد بان(۱۷۹) العالم 
قديم بهذا المثال الذي اتي(۱۷۷) به في هذا الکتاب . 

يما دعاهم الى ذلك الظن ايضا ء ما(۱۷۸) بذکره في كتاب « السماء والعال » 
ان الكل ليس له بدژ زماني » فيظنون عند ذلك انه يقول بقدم العالم . وليس الامر 
كذلك . اذ قد تقدم فبين في ذلك الکتاب وغيره من الكتب الطبيعية والالحية » ان 
الزمان اعا هو عدد حركة الفلك » وعنه محدث . وما محدث عن الشی ء(۱۷۹) لا 
يشتمل ذلك الشيء . ومعنى قوله « ان العالم ليس له بدؤ زماني» ء انه لم يتكون 
اولا فاولا باجزائه ء کا(۱۸۰) بتکون البيت مثلا ء او الیوان الذي يتكون اوا 
فاولا باجزائه(۱۸۰) ۰ فان اجزاءه يتقدم بعضها بعضاً في الزمان . والزمان حادث عن 
حركة الفلك . فحال ان يكون لحدوثه بد زماني . ویصخ(۱۸۱) بذلك انه انما 
يكون عن ابداع الباري » جل جلاله ء اياه دفعة بلا زمان ؛ وعن حرکتہ(۱۸۲) 
حدث الزمان . 

ومن نظر في اقاويله في الربوبية في الكتاب العروف « بائولوجیا ؛ لے يشبه عليه 
امره في اثباته الصانع المبدع لهذا العالم .فان الامر في تلك الاقاويل اظهر من ان 
حي . وهناك تبين ان ا میولی ابدعها الباري ء جل ثناؤهء لا عن شيء ؛ وانہا 
تجسمت عن الباري » سبحانه » وعن ارادته ؛ ثم ترتبت . وقد بين في و الماع 
الطبيعي » ان الكل لا يمكن حدولہ بالبخت والاتفاق ؛ وكذلك في العام حملته . 
بقول في كتاب «السماء والعالم » : ويستدل على ذلك بالنظام البديع الذي يوجد 
لا'جزاء العالم(۱۸۳) بعضها مع بعض .0 

وقد بين هناك ايضا امر العلل » کے هي ء واثبت(۱۸4) الاسباب الفاعلة . 
وقد بين هناك ايضا امر الکون واحرلك » وانه غير الشکون وغير المتحرّك . وكا ان 
افلاطون بين في كتابه المعروف ہ بطیمایس » ان كل متكون فانما يكون عن علة 
مكونة له اضطرارا ء وان المتكون لا يكون علة لكون ذاته . كذلك ارسطوطالیس 


(۱۷۰) «اء بان ؛ وب» ان . 

)۱۷۷( دا اتی ؟ وب» ياي ۰ 

۱۷۸( وأو ما ؛ وربء من . 

(۱۷۹) «ب» ناقص [وما بحدث عن] . 

(۱۸۰) «ب» نانص [ کا يتكون ... باجزاله] . 
(۱۸۱) باه ريصم ؛ وبں وحیح . 

(۱۸۲) ما یی س۸ 
(۱۸۳ و لا جزاه العام 4 وب» لاجزائه 1 
(۱۸4) واہ واثبت دب ناتص [والبت] . 


۱۰ 


بين في کتاب «٠‏ اٹولوجیا » ان الواحد موجود في کل کنرة »' لان کل كثرة لا بوجد 
فيا الواحد لا يتناهى ابدا البتة . وبرهن على ذلك براهین واضحة ء مثل قوله ان کل 
واحد من اجزاع(۱۸۰), الكثير » اما ان يكون واحد! واما ان لا يكون واحداً » فان 
م يكن واحد ا ل یخل" من ان یکون اما کثیرا واما لا شی ء(٦۱۸۲)‏ ؛ وان كان لا 
شي ء لزم ان لا(۱۸۷) يجتمع منها كثرة » وان كان كثيرا فا الفرق بينه وبين الكثرة ؟ 
و م ايضا من ذلك ان ما (لا) يتناهى اکر ما .لا يتناهى . ثم بین ان ما يوجد فيه 
ا ا العالم فهو(۱۸۸) لا وا واحد الا جهة وجهة ؛ فاذا لم يكن في الحقيقة 
واحدا ء بل كان كل واحد(۱۸۹) فيه موجودا » کان الواحد غيره وهو غير الواحد . 
ثم بين ان الواحک الحق هو الذي افاد سا ثر الموجودات الواحدية . ثم بين ان الكثير 
بعد الواحد » لا محالة . وان الواحد تقد م الكرة . م بین ان كل كرة تقرب من الواحد 
الق كان اول كل كثرة مما يبعد عنه ؛ وكذلك بالعكس . م يترق » بعد تقديمه 
هذه المقدمات » الى القول ف اجزاء العالم > الحسمانية منہا والروحانية ؛ ويبين سانا 
شافيا انها کلها حدثت عن ابداع البار ي ها ؛ وانه » عز وجل ؛ هو العلة الفاعلةء 
لواحد الحق » ومبدع. كل شيء » على حسب ما بيّنه افلاطون في كتبه في الربوبية» 
مثل « طيماوس » وه بوليطيا » وغير ذلك من سائر اقاويله. وایضا فان «حروف(۹۰٩۱)‏ 
ارسطوطاليس فیما بعد الطبيعة م اعا يرق فيها من الباري» جل جلاله » في حرف 
واللام »» ثم ينحرف راجعا في بیان حة ما تقدم من تلك المقدمات » الى ان يسبق 
فیپا » وذلك ما لا یعلم انه يسبقه اليه من قبله ولم يلحقه من بعده الى يومنا هذا . 
فهل نظن یمن هذا سبيله انه يعتقد نني الصانع وقدم العالم ؟ 
ولامونیوس(۱٩۱)‏ رسالة مفردة في ذكر اقاويل هذين الحكيمين تي اثبات 

الصانع » استغنینا(۲٩۱)‏ ء لشهرتها > عن احضارنا اياها في هذا الموضوع . ولولا 
ان هذا الطريق الذي يسلكه في هذه المقالة هو الطريق الاصط . فى )۱٩۳(‏ ما 
تتکبناه کنا كن یہی عن خلق ويأتي بمثله ؛ لافرطنا في القول وبينا انه لیس لاحد 
من اهل المذاهب والنحل والشرائع وساثر الطرائق » من العلم بحدوث العالم واثبات 

(۱۸۵) وام اجزاه 4 وبء اجزائه . 

)1۸%( وام لا شيا ؛ «ب» لا شي . 

(۱۸۷) وبه ناقص [لا] . 

(۱۸۸) واه فهو واحد ولا وأحد ؛ وب» وهو واحد ولاحد ؟ وده فهو لا واحد . 

(۱۸۹) واء ويم الواحد ؛ و دم کل واحد . 

(۱۹۰) وأ» حروف ؟ وده حرف ؛ وبه ناقص [حرف] . 

(۱۹۱) واه «بي ولاینرس ؛ وده ولامولیوس . 


. واه استفینا ؛ وب» استفناه‎ )۱4٩۳( 
. وان فى ما ؛ وب وما‎ )۱٩۳( 





غاراي 


كاب الجمع بین رآ المكينين ب لب سس س 


الصانع له وتلخیص امر الابداع » ما لارسطوطاليس » وقبله لافلاطون » ولن يسلك 
سبيلهما . وذلك ان کل ما يوجد من اقاویل العلاء » من سائر الذاهب والنحل » 
ليس يدل على التفضیل الا على قدم الطبيعة وبقائها(۱۹4) . ومن احب الوقوف 
على ذلك » فلينظر في الکتب الصتفة في البدآت والاخبار المرؤية فیہا » والاثار 
المحكية عن قدمائہم » ليرى الاعاجیب عن قوم بانه كان في الاصل ماء » 
فتحرك » واجتمع زبد(٩۱)‏ ؛ والعقد منه الارض ٠»‏ وارتفع منه الدخان . وانت 
منه الساء م ما يقوله اليهود وا جوس وساثر الام ما يدل حيعه على الاستحالاات 
والتغاير > الي هي . اضداد الابداع . وما يوجد لجميعهم ما سیوول اليه امر السموات 
والارضين من 580 ولفھا(۱۹۷) وطرحها في جهن وتبدیدهار۸٩۱)‏ ؛ وما 
اشيه ذلك مما لا يدل شيء منه علي التلاشي احض . ولولا ما انقذ الله اهل العقول 
والاذهان بہذین ا لحکیمین » ومن سلك سبيلهما من وضحوا امر الابداع بحجج 
واضحة مقنعة » وانه ایجاد الشي ء لا عن شيء ء وان كل ما يتكون من شي ء ما فانه 
بفسد لا محالة » الى ذلك الشی ء ؛ والعالم مبدع من غير شي ء» فاله الى غير شي ء؛ 
ییا شاكل ذلك من الدلائل والحجج ولبراهين التي توجد کنیما مملوة منهاء 
وخصوصا ما لما في الربوبية وني مبادئ الطبيعة » لكان الناس في حيرة ولبس . غير 
ان لنا في هذا الباب طریقا نسلكه يتبين به امر تلك الاقاويل الشرعية » وانها 
علی(۱۹۹) غاية السداد والصواب : 
وهو ان الباري » جل جلاله » مدبر جميع العا » لا يعزب عنه مثقال حبة 

من خردل » ولا يفوت عنايته شي ء من اجزاء العالم > على سبيل الذي بيناه في العناية 0 

من ان العناية الكلية شائعة في الجزئيات » وان كل شيء من اجزاء العالم واحواله 
موضوع باوقف المواضع واتقنها » على ما يدل عليه كتب النشر محات ومنافع الاعضاء 
وا اشبهها من الاقاویل الطبيعية » وكل امر من الامور التي بها قوامه مؤكول الى من 
يقوم بها ضرورة على غاية الاتقان والاحكام الى ان يبرق من الاجزاء الطبيعية الى 
البرهانيات والسياسيات والشرعيات . والبرهانیات موكولة الى اسحاب الاذهان الصافية 
والعقول المستقيمة » والسياسيات موکولةر۲۰۰) الى ذوي الاراء(۲۰۱) السديدة ؛ 
(194) اء وبقائها ٤۹‏ «ب» ونقاب . 

)۱٩(‏ واء زيد ؛ وبع الزيد. 

)1١95(‏ وأو مطہا ؛ وبء طہا۔ 

(۱۹۷) واء ولفها ؛ وبء ونشفها . 

)14۸( ءام وتیدیدها ؛ وب» و بدلیل . 

(۱۹۹) «ب» ناقص [عل] . 


(۲۰۰) «ا» موكولة ؛ وب» اقش [موكولة] . 
)1 ۰ ہب٠‏ ناقص [الآراء .. . الى ذري] . 


والشرعيات موكولة الى ذو ي(۲۰۱) الاطامات الروحانية . واعم هذه كلها الشرعیات ؛ 
والفاظها خارجة عن مقادير عقول ا حاطبین . ولذلك لا يواخذون عا(۲۰۲) لا 
طيقون تصوره . 

فان من تصور في امر البدع الاول انه جسم » وانه يفعل بحرکة وزمان » ثم لا 
بقدر ؛ بذهنه » على تصور ما هو الطف من ذلك والیق به » ومها توهم انه غير 
جسيم » وانه يفعل فعا بلا حركة وزمان(۲۰۳) ء لا يثبت في ذهنه(٤۲۰)‏ معنى 
متصور البتة . وان أجبر على ذلك زاد غا وضلالاً ؛ وكان فا يتصوره و یعتقده(۲۰۵) 
معذورا مصيباً . نم يقدر بذهنه على ان يعلم انه غير جسے » وان فعله بلا حركة ؛ 
غير انه لا يقدر على تصور انه لا في مكان ؛ وان اجبر(۲۰5) على ذلك کلف 
تصوره تبلد ؛ فانه يترك على حاله ولا يساق الى غبرها . وكذلك لا بقدر الجمهور 
على معرفة شيء بحدث لا عن شيء ۰ ویفسد(۲۰۷) لا الى شيء ؛ فلذلك ما قد 
خوطبوا بما قدروا على تصوره وادراكه وتفهمه . لا يجوز ان ينسب شيء من ذلك 
فيا هو فی موضعه الى الحطأ والوهي ؛ بل كل ذلك صواب مستفیم . فطرق البراهين 
الحقيقة منشأها من عند الفلاسفة الذين مقدمهم هذان الحكمان » اعني افلاطون 
وارسطوطالیس : 

واما طریق البراهين المقنعة المستقيمة العجيبة النفع » فنشأها من عند اصعاب 
الشرائع الذین عوضوا بالابداع الوحي والالهامات . ومن كان هذا سبيله ومحله من 
ایضاح الحجج واقامة البراهين على وحدانیة الصانع الحق » وکان اقاویله في كيفية 
الابداع وتلخيص معناه(۲۰۸) باقاويل هذين الحكيمين » فستنکر(۲۰۹) ان بظن 
بهها فساد | يعتري ما يعتقّدانه » وان رأییپها مدخولان فما بسلکانه . 


(۲۰۱) وب ناتص [ الأراء ... ال ذري ] 
(۲۰۲) واه «ب» ما ؛ ود عا . 

(۲۰۳) وا وزبان ؛ و«ب» ناقص [و زبان] . 
(۲۰۸) واه ذهنه ؛ وب» وهه . 

(۲۰۰) واه وبو يمتقده ؛ ودع ویعتعدہ . 
(۲۰۹) واه وب اجیز ؛ وده اجر . 
(۲۰۷ وا ويفسد ؛ وب» و یقّدر . 

(۲۰۸) وم نقص [سام] ., 

(۲۰۹( وا فستنكر ؛ وبےء فن الستنکر ۰ 


کتاب المحم بين رب الحكيمين 





لاني عشر - الثل الافلاطونية وموقف ارسطو منبا 
ومن ذلك ۰ الصور (۲۱۰) وال الي تنسب الى افلاطون انسه يثيتها » 
وارسطو على حلاف ,أيه فيهها . وذلك ان افلاطون ‏ في كثير من اقاويله » یوم الى 
ان للموجودات صورا مجردة في عالم الاله ؛ ورعا يسميبا ‏ المثل الالهية » ؛ وانہا 
لا تدثر ولا تفسد ‏ ولکنہا باقية + وان الذي يدثر ويفسد اعا هي هذه الموجودات 
الي هي كائنة . وارسطو ذكر في و حروفه » فيا بعد الطبيعة » كلاماً شتع فيه على 
القائلین « بالمثل » « والصور » الي يقال انها موجودة قائمة في عالم لاله » غير فاسدة ؛ 
وبين ما يلزمها من الشناعات » انه يجب ان هناك خطوطاً صطوحاً وافلا کا تم توجد 
حركات من الافلاك والادوار » وانه يوجد هناك علوم » مثل علم النجوم وعلم 
الالحان ء واصوات مؤتلفة واصوات غير (۲۱۱) مؤتلفة » وطب وهندسة » ومقادير 
مستقيمة وأخر معوجة » واشياء حارة وأشياء باردة» و بابحملة كيفية فاعلة وسفعلة ء وكليات 
وجزثيات » ومواد وصور ؛ وشناعات آخر > ينطق بها في تلك الاقاويل » ما يطول 
بذ کرها هذا القول . وقد استغنينا » لشهرتها ۹ عن الاعادة 5 مثل ما فعلنا بساثر الاقاو یل 
حيث اومأنا الیہا والى اما کنها » وخلینا ذ کرها بالنظر فیہا والتأويل لا لمن یلتمسها من 
مواضعها(۲۱۲) . فان الغرض القصود من مقالتنا هذه ایضاح الطرق الي » اذا سلکها 
طالب الحق »لم يضل فیہاء وامکنه الوقوف على حقيقة المراد باقاویل هذین ا حکیمین ؛ 
من غير ان ينحرف عن سواء السبيل الى ما نخیله(۲۱۳) الالفاظ المشكلة . 
وقد نجد(4١7)‏ ان ارسطو ٠‏ في كتابه في الربوبية العروف بهائولوجیا » يثبت 

الصور الروحانية » ويصرح بانها موجودة في عالم الربوبية . فلا محلو هذه الاقاویل» 
اذا اخذت على ظاهرها » من احدى ثلاث حالات(۲۱۵) : اما ان يكون بعضها 
متناقضة(٦۲۱)‏ بعضها ؛ واما ان يكون بعضها(۲۱۷) لارسطو وبعضها لیس له ؛ 
واما ان يكون ها معان وتأويلات تتف بواطنها وان اختلف ظواهرها ء فتتطابق عند 
ذلك وتتفق . فاما ان يظن بارسطو » مع براعته وشد 2 یفظته(۲۱۸) وجلاله هذه 

(۲۱۰) ام الصور ؛ وبء الصورة . 

(۲۱۱) واء غير موتلفة ؛ وبء غير ملتفة . 

(۲۱۲) جام مواضمها ؛ «ب» مواضع . 

(۲۱۳) واه حیله ؛ وب» له . 

(۲۱۵) واه تد ان ؛ وبء محان . 

(۲۱۰) جا حالات » وب» حلال . 

(۲۱۰) وبه» ناقص [متنانضة] . 


(۲۱۷) «ب» نانص [واما ان يكون بعضها] . 
(۲۱۸) واه ینقظه 4 وب سقط ؛ وده یقَظه . 


۱۰۹ 





الفارای 


ا معاي عنده ۰ اعتي الصور الروحانية ء انه يناقض نفسه في علم واحد - وهو العلم 
الربوني - فبعید ومستتکر . واما ان بعضها لارسطو وبعضها ليس له » فهو ابعد 
جداً ء اذ الکتب الناطقة بتلك الاقاویل اشهر من ان يظن ببعضها انه منحول . فبقي 
ان يكون ھا تأویلات ومعان ء اذا كلشف عہا ء ارتفع الشك والحيرة . 
فنقول انه » لا كان الباري » جل جلاله » بانیته(٩۲۱)‏ وذائه » مبایناً مي 
ما سواه » وذلك لانه (۲۲۰) بمعبى اشرف وافضل واعلى » بحيث لا یناسبه في انیته 
ولا يشا کله(۲۲۱) ولا يشابهه حقيقة ولا جازا ثم مع ذلك ل يكن بد من وصفه 
واطلاق لفظ فيه من هذه الالفاظ التواطثة عليه » فان من الواجب الضروري ان 
يعلم ان مع كل لفظة نقولها في شيء من اوصافه» معنى بذاته بعيد من العنی الذي 
نتصوره من تلك اللفظة . وذلك كا قلنا ععیی اشرف واعلى » حتى اذا قلنا انه موجود ؛ 
علمنا مع ذلك ان وجوده لا كوجود سائر ما هو دونه . واذا قلنا انه حي(۲۲۲) ؛ 
علمنا انه حي بمعى اشرف مما نعلمه من الحي الذي هو دونه . وكذلك الامر في سائرھا, 
ومها استحكم هذا المعنى (۲۲۳) وعکنن من ذهن التعلم للفلسفة التي بعد الطبيعيات 
(۲۲۵) » سهل عليه تصور ما يقوله افلاطون وارسطوطاليس ومن سلك سبيلها : 
فترجع الان الى حيث فارقناه ؛ فنقول : ما كان الله تعالى حي موجدآره۲۲) 
لهذا العالم يجميع ما فيه ء فواجب ان يكون عنده صور ما يريد ایجادہ في ذاته» جل 
الله من اشنباه(۲۲۹) . 
وايضاً » فان ذاته » لما كانت باقية » لا مجوز عليه التبدل و«التغيئر . فا هو 
بحیتزه(۲۲۷) ایضاً كذلك باق غير داثر(۲۲۸) ولا متغير . ولو لم يكن للموجودات 
صور وآثار في ذات الموجد الحي الرید ء فا الذي كان يوجده ؟ وعلى اي مثال 
ينحو بما يفعله ويبدعه ؟ أما علمت ان من نفى هذا المعنى عن الفاعل الي المريد » 
لزمه ان بقول(۲۲۹) بان ما يوجده انما يوجده جزافاً وتتحساً وعلى غير قصد ؛ ولا 
ينحو نحو غرض مقصود بارادته . وهذا من اشنع الشناعات . 
(۲۱۹) واه بانيته ؛ وہ ماميه . 
(۲۲۰) واه وبع له ؛ وده لاله . 
(۲۲۱) واه يشا كله ولا ؛ «ب» ناقص [یشا کله ولا] . 
(YY)‏ دأه حي ؟ وب ۰ 
(۲۲۳) واه المی ؛ وب» ناقص [الممى] . 
(4؟؟) حام الطبیعیات ؛ وبء الطبيعة . 
(Ye)‏ واه موجداً ؛ وب» مریداً . 
(۲۲٦)‏ دان الاشتباه ؟ وب 6 الاشياء ؛ ودع اشتیاه . 
(۲۲۷) واه حيزه ؛ وبء حيرة ؛ وده مه . 


. واه مدر ؟ «ب» دار‎ (Y۸) 


(۲۲۹) .واه أن يقيل ؛ وبء القول . 


كتاب الع بين رأني المكييين ناا سسسب ب ل 


فعلى هذا العی ينبغي ( ٠‏ ) ان تعرف وتصور اقاویل اولائك الحكاء فما اثبتوه من‌الصور 
الالحية ؛ لا على انبا اشباح قائمة في اما كن اخر خارجة عن هذا العالم . فانہا متى (۲۳۱) 
تصورت على هذا السبيل » يازم القول بوجود عوالم غير متناهية » كلها كأمثال هذا 
العالم . وقد بين الحكيم ارسطو ما يلزم القائلین بوجود العوالم الكثيرة في كتبه في 
« الطبيعيات » . وشرح الفترون اقاويله بغاية الايضاح . وينبغي ان تتدبر هذا 
الطربق الذي ذ کرناه مرارا كثيرة في الاقاویل الالحية ؛ فانه عظم النفع وعلیه العول(۲۳۲) 
في یم ذلك » وني اهماله الضرر الشدید . وان تعلم(۲۳۳) » مع ذلك » ان الضرورة 
تدعو الى اطلاق الالفاظ الطبعية والمنطقية المتواطئة على تلك العاني اللطيفة الشريفة » 
العالية عن جميع الاوصاف ء المتباينة عن جميع الامور الكيانية الموجودة بالوجود 
الطبيعي . فانه ان قصد لاختراع الفاظ اخر واستئناف وضع لغات » سوى ما هي 
مستعملة » لما كان يوجد السبيل الى الفاظه » ويتصور منہا غير ما باشرته الحواس . 
فلا كانت الضرورة عتع وتحول بیننا وبين ذلك » اقتصرنا على ما يوجد من الالفاظ » 
واوجبنا على انفسنا الاخطار بالبال ان المعاني الالحية الي يعبر عنبا بهذه الالفاظ > 
هي بنوع اشرف وعلى غير ما نتخيله ونتصوره . 

وما يحري هذا اجری ء اقاويل افلاطون في كتاب « طباوس ہ من كتبه في امر 
النفس والعقل ؛ وان لكل واحد منهیا عالماً سوى عالم الآخر » وان تلك العوالم متتالية » 
بعضها اعلى وبعضها اسفل . سائر ما قال ما اشبه ذلك . ومن الواجب ان نتصور 
منها شبه ما ذكرناه » انه اما يريد بعوالم العقل حیزه(۲۳4) . وكذلك بعوالم النفس . 
لا ان للعقل مکاناً وللنفس مکاناً وللباري تعالى مكاناً » بعضها اعلى وبعضها اسقل ؛ 
کا يكون للاجسام . فان ذلك(٥۲۳)‏ مما يستنكره الميتدثون بالتفلسف » فکیف(٣۲۳)‏ 
المرتاضون بها ؟ واتھا يريد بالاعلى والاسفل الفضيلة والشرف ‏ لا المكان السطحي . 
وقوله « عالم العقل » انما هو » على ما يقال ء عالم الجهل وعالم العلم وعالم الغیب ؛ 
ويراد بذلك حيز کل واحد منها . 

وكذلك ما قاله من افاضة النفس على الطبيعة » وافاضة العقل على النفس ؛ اعا 


(۲۳۰) وام ينبني ؛ وبء يبقى . 
(۲۳۱) «ب» ناقص [می].. 
م داع العول ؛ برب المقول . 
(rrr)‏ وأة مم ؟ و«ب» من . 
(۲۳۸) واه حيزه ؛ وب» ضره . 
(Tro)‏ دأ» ذلك ؛ وب كذلك 5 
(۲۴۳۹) جا فكيف ؛ «ب» فيكين . 


۶ یسوط ل سس ب ب سس لفاراي 


اراد به افاضة(۲۳۷) العقل بالعونة(۲۳۸) في حفظ الصور الكلية عند احساس النفس 
عفصلاتها » والتفصيل عند احساسها بمجتمعاتها ونحصیلاتہا(۲۳۹) ما يودعه اياها 
من الصور الداثرة الفاسدة . وكذلك سائر ما مجري عبراها من معونة العقل للنفس . واراد 
بافاضة النفس للطبيعة » ما تفيدها من المعونة » والانسياق حو ما ينفعها » مما به 
قوامها ؛ ومنه التذاذها والتلطف بها وسائر ما اشبه ذلك . 


واراد برجوع التقس الى عالمها > عند الاطلاق من محبسها 4 أن النفس ما دامت 
في هذا العالم فانہا مضطرة الى مساعدة البدن الطبيعي ء الذي هو جلها » کانبا 
تشتاق الى الاستراحة . فاذا رجعت الى ذاتها » فكانها اطلقت(۲4۰) من عبس موٴذ 
الى حیزها الملاثم الشا کل ها . وعلى هذه الجهة ينبغي أن يقاس کل ما سوی ما ذ کرناه 
من تلك الرموز . فان تلك العاني » بدقتها ولطفها » تمنعت عن العبارة عنها بغیر تلك 
الجهة اي استعملها الحكيم افلاطون ومن سلك سبیله . وان(۱ع۲) العقل » على ما 
بيه الحكيم ارسطو » في کتبه في « النفس ۰ ۰ وكذلك الاسکندر » وغیره من الفلاسفةء 
هو اشرف اجزاء النفس » وانه هي بالفعل ناجزة » وبه تعلم الاهیات » ویعرف 
الباري » جل ثنااه . فكأنه اقرب الوجودات اليه شرفاً ولطفاً وصفاء ؛ لا مكاناً 
وبوضماً . ثم تتلوه النفس » لانها كالمتوسطة بين العقل والطبيعة ء اذ ها حواس طبيعية ؛ 
فکأنبا(۲6۲) متحدة من احد طرفيها بالعقل ء الذي هو متحد بالباري » جل وعز » 
على السبيل الذي ذكرناه ؛ ومن الطرف الآخر )٤٢٤٢(‏ متحدة بالطبيعة ؛ وكانت 
الطبيعة تتلوها كيانة (44؟) لا مكاناً . فعلى هذا السبيل ء وعلى ما يشاكلها ما بعسر 
وصفها قول » ينبغي ان تعلم ما يقوله افلاطون في اقاويله . فانہا مها أجريت هذا 
افجری » زالت الظنون والشكوك التي توّدي الى القول بان(۲4) بينه وبين ارسبطو 
اختلافاً في هذا العی . الاتری ان ارسطو » حيث يريد ان ببین من امر النفس 
والعقل والر بوبية حال » كيف يجرو ويتشداق في القول(۲4۵) » ویخرج خرج الالغاز 
على سبیل التشبيه ؟ 


(۲۴۷) واه وب١٥‏ افادة ؛ ودي افاشة . 

(۲۳۸) واه بالمونة ؛ «ب» بالفوية . 

(۲۳۹) وام وحصلا ا ؛ دب» وتحصیله . 

(۲:۰) واه اطلقت ؛ وبي اطلمت . 

(۲۱) واه ولان 4 «ب» وان . 

(۲4۲) واه «ب» فکانه ؛ وده فکابا . 

(۲۸۳) واه الطرف الاخر ؛ وبء الطرق الاخرة . 

)£+( وام کیانه ؛ وب کناية . ۱ 

(:۲) ہب الكلام [بان بينه .... ينشدق في القول] ناقص . 


کتاب المع بین رآن المكيين سس سس ۱۰۹ 


وذاك في کتابه العروف « بائولوجیا » » حیث يقول : « اني ربا خلوت بنفسي 
كثيرًا ء مخلعت(۲47) بدني » فصرت كاني جوهر جرد بلا جسم ؛ فاکون داخلا 
في ذاني وراجعاً البها » وخارجاً من سائر الاشیاء سواي؛ فأكون العلم والعالم والعلوم 
جمیعاً » فأرى في ذاتی من الحسن والبهاء ما بقیت(۲8۷) متعجباً . فاعلم عند ذلك » 
اني من العالم الشريف جزو صغير ؛ فاني )۲٤۸(‏ كحي فاعل ؛ فلا ابقنت بذلك 
ترقیت بذهني من ذلك العالم الى العالم(44؟) الالخي ‏ فصرت كأني هناك متعلق بها ؛ 
فعند ذلك یلمع (۲۵۰) لي من النور والبهاء ما يكل" الالسن عن وصفه ء والاذان عن 
سعه(۲۵۱) ؛ فادا استخشي 5 ذلك النور وبلغت طاقي 2 دم اقو على احماله » 
هبطت الى عال الفكرة ؛ فاذا صرت الى عالم الفکرة(۲۵۱) » حجبت عي الفكرة 
ذلك النور » وتذکرت ء عند ذلك » اخي برقلیطوس(۲۵۲) » من حيث امر بالطلب 
والبحث عن جوهر النفس الشريفة بالصعود الى عالم العقل » . -- هذا في كلام له 
طويل ء يجتبد فيه ويروم بیان هذه المعاني اللطيفة ؛ فيمنعه العقل الكياتي(767) عن 
ادراك ما عنده وايضاحه . 

فن(۲۵4) اراد ان يقف على يسير ما اومأوا اليه » فان الكثير منه عسير وبعید . 
فلیحفظ ما ذکرناه بذهنه » ولا يتبع الالفاظ متابعة ثامة » لعله يدرك بعض ما قصد 
بتلك الرموز والالغاز . فانہم قد بالغوا واجتهدوا » ومن بعدهم الى يومنا هذا » من 
يكن قصدهم الحق ؛ بل كان کد العصبية وطلب العيوب ؛ فحرفوا وبدلوا » وم 
بقدروا » مع الجهد والعنایغره۲۵) والقصد التام » على الكشف والايضاح . فانا » 

شدة العناية بذلك » نعلم انا لم نبلغ من الوأجب فيه الا )٠٠٠(‏ ايسر اليسير > 
لان الامر في نفسه صعب ممتنعم جدا . 


(45؟) واه وبع يبدل ؛ ودم بدلي . 

(۲۸۱۷) واه بقيت ؛ وبء اہت . 

(۲۸) واه وب حتوي) وده یا . 

(14؟) ہب٠‏ ناقص [ال الما ) 

(۲۰۰) دای يبلغ ) «بم یلمع . 

(۲۰۱) تور کا سس ال عا الفکرة] 
(۲۰۲) واه «ب: ارقلیطلس ؛ وده يرقليطوس . 
(۲۰۳) ١اه‏ الكياني ؛ وبء الكتاني . 

(۲۰۶) باه فى ؛ «ب» فن . 

. واه والمناد ؛ وب» والمنا ؛ وده والمناية‎ )۲٠٠١( 
. (5ه؟) واه «ب» ناقص [الا]‎ 


۰ الس ا سم يي سس الفارايپ 


ثالث عشر - الجازاة والعقاب 

وما یظن بالحكيمين » افلاطون وارسطو ۰ انیا لا يريانه ولا يعتقدانه » 
امر الجازاة والثواب والعقاب . وذلك وهم فاسد بهما . فان ارسطو صرح بقوله 
ان المكافأة واجبة في الطبيعة . ويقول في « رسالته » الي كتبها الى والدة الاسكندر » 
حين بلغها بغيه وجزعت عليه وعزمت على التشكك بنفسها . واول تلك الرسالة : 
وفاما شهود الله في ارضه الي هي الانفس العالمة » فقد تطابقت على ان الاسکندر 

بم من افضل الاخیار ای + وم ار المدوعة ؛ فقد رسعت له في عيون 
اما کن الارض(۲۵۷) واطراف مساکن الانفس › بين مشارقها ومغار بپا(۲۵۷) ؛ 
ون یوب اللہ احدا ما اناه الاسکند > (الاً) من اجتباء واختيار ؛ واللخير من اختاره 
الله تعالى لاض لدت وال وت میم من خفیت تلك فيه . 
والاسكندر اشهر الماضين والحاضرين دلائل ؛ واحسہم ذکرا واحدھ حيوة » 
واسلمهم وفاة . يا والدة اسكندر » ان كنت مشفقة على العظيم اسکندر › ؛ فلا تكسين 
ما يبعدك عنه » ولا تجلبي على نفسك ما حول بينك و بینه » حين الالتقاء في زمرة 
الاخیار » واحرصي على ما بقربك منه ؛ واول ذلك توليتك بنفسك الطاهرة امر 
القرابین في هیکل زیوس » (۲۵۸) . 

فهذاء وما بتلوه من كلامه » يدل دلالة واضحة على انه كان يوجب ا جازاۃ معتقدا ., 

واما افلاطون » فانه اودع آخر كتابه في « السياسة » القصة الناطقة بالبعث والنشور 
والحكم » والعدل» والميزان» وتوفیة الثواب والعقاب على الاعمال) خيرها وشرها . 


اخراعة 


فن تأمل ما ذكرناه من اقاويل هذين الحكيمين » تم لم یمرج على العناد الصراع » 
اغناه ذلك عن متابعة الظنون الفاسدة ء والاوهام المدخولة » واكتساب الوزر »> با 
ينسب الى هوالاء الافاضل › مما هر منه براء وعنه ععزل . 

وعندر۲۵۹) هذا الكلام حم القول فيا رمنا بيانه » من الجمع بين رأني الحکیمین 
افلاطون وارسطوطاليس . 

والحمد لله حق" حدہ(٢٦۲)‏ والصلوة على النبي محمد » خير خلقه » وعلى 
الطاهرين من عشرته ء والطيبين من ذريته آمين . 

(09؟) وب» ناقص [واطراف ... وبقار جا] . 
(۲۵۰۸) جا ريس ؛ وب» ایوس ؛ «د» ديوس . 


(۲۰۹) وه وعند وب» وعندهم . 
(۲۰۰) واء حق حده ؛ وبه كفا حقه . 


القسم الأول 

لحة عن الفل-فة اليونانية و لے E‏ لا با رس RS‏ 
السوفسطائيون : روتاغوراس - غورغیاس مھ ھ و و قار اه و 
سقراط ا ےت 
افلاطون : حیاته - مصنفاته ری بے جج و وج 
العرفة ۔- نظریة الثل تو وی اس کر بے ےپ ہے نے 
الوجود : الله العالم ‏ النفس الانسانیة یڑ دو جو e‏ ہ2 
الاخلاق : الفضيلة ۵ رر ےت اه 
السياسة : ا حمھوریة و ور الال اک وہ وه ہہ د ا و ده افج کی 
انفروج عن العدالة و بی ہو نہ کو اعت تو و کو مہ ہو ےو ور کے 
مختارات من محاورة و مینون » هه ری و دا E‏ مہ ا لم رو 


ارسطوطاليس :. حیاته » مصنفاته IE‏ و ری بے نا 
فلسفته : الطبيعة » وما بعد الطبيعة CSS Co‏ 


الميولى والصورة و ےو مس دم دوم و 
الحركة ل موہ سم سرے مسج DSA‏ 


7 سے 


اتر جات 


الترحمات السريانية بوچس و کہ ور ہو کو وت موا ور وک 
التر جمات العربية : في العصر الأموي ETT‏ 
في العصر العباسي TTT‏ ]وٹ 


كيف وصلت 0 المؤلفات مترحمة الى العرب 
الکتب المنحولة 


قيمة الٹر جمات العر بية 


كتاب الجمع بين رأني الحكيمين : افلاطون الافي وارسطوساليس 


نبذة عن تارخ حياة الفارابي و" كوت لو و کو خر و با 
ETE‏ ھ0" 


حت اوجه الاحتلافب 


چ ۔ھ و ھ وټ ےم مم mm‏ .0 


مدرسة ۴ ونصیبین يه و ھ و و ي و و ها ھ وا ۰ 


@ و و ها ۰ 
& وا وا gg Gg a‏ ها وا وا وا نا 9 


البواعث على الترحمة دی و وم و ا کن 


ود۔ ي و a‏ ها ها gg‏ ها و ۰ 


اثر هذا النقل . ہر ےسب ا .ھت 


چ ےت و و و » 


اول : طریقة حياة افلاطون تختلف عن طريقة حياة ارسطو . . . 
ثانياً : طريقة افلاطون في تدوين الكتب وطريقة ارسطو . . 

ثالثئاً : طريقة ارسطو في استخدام القياس ا و 
رابعاً : طریقة ارسطو في رتيب كتبه . . , دا 


مقدمة الکتاب 
اا : معی ا حوھر عند افلاطون وعند ارسطو و ہو ہو حو و “و أن 
سادساً : طريقة القسمة عند افلاطون وعند ارسطو KA‏ 
سابعاً : القياس : كيف استخدمه ارسطو » وهل استخدمه افلاطون ؟ 
ثامناً : مسائل طبيعية : مسألة الابصار کات ہہ ا 


تاسعاً : الاخلاق. » حسب رأي افلاطون وحسب رأي ارسطو . . . 
عاشراً : مسألة العرفة : مسألة المثل عند افلاطون » وموقف ارسطو مها 
حادي عشر : قدم العام وحدوثہ ار E‏ می و تی نو و حير سر 
ثاني عشر : المثل الافلاطونية وموقف ارسطو منها TITY‏ 
ثالث عشر : افجازاة والعقاب مرو و ےم 
انلواعة ہج ہی BOND‏ اہ کہ ا REL‏ پا 


